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Zurn Geleit 
Viele Faktoren haben zum Enstehen dieser Arbeit beigetragen, die trotz ihrer recht 
grundsatzlichen Ausrichtung aus der und fiir die missionarische Praxis geboren ist. Vor allem 
die Arbeit in Evangelisation und theologischer Ausbildung in Spanien 1991 - 1994 lie.B mich 
danach fragen, was romisch-katholische, ,,evangelikal" und ,,okumenisch" gepragte Kirchen 
und Gemeinden zur Situation und Mission in Europa heute denken. Ausgangspunkt war fiir 
mich die Uberzeugung, da.B die ekklesia J esu Christi, die communio sanctorum, nicht an 
denominationelle und kulturelle Schranken gebunden ist, und darum in alien diesen Gruppen 
wertvolle Erkenntnisse fiir die Erneuerung der Mission in Europa zu finden sind. Diese 
Erwartung hat sich so auch dort bestatigt, wo in diesen Gruppen die Liebe zu Gott in Jesus 
Christus, das Vertrauen zu seinem Wort in der Bibel und die Gemeinschaft im Gehorsam 
gegentiber dem Geist Gottes als Geschenk angenommen und kontextbezogen gelebt wird. Es 
ist mein Wunsch, da.B diese Arbeit in aller Begrenztheit dazu beitragt, in den Kirchen und 
Gemeinden Europas diese Liebe, dieses Vertrauen und dieses gemeinsame Leben als Quelle 
kontextueller Mission neu zu entdecken. 
Ein herzliches Dankeschon gilt meinen Promotoren an der Universitat von Stidafrika, Prof. 
Dr. Willem Saayman und Prof. Dr. Johannes Reimer, die diese Arbeit mit wichtigen Impulsen 
und Engagement bis zum Abschlu.B begleitet haben, meiner Frau Cordula und unseren 
Kindern Rahel und Sarah, mit deren Untersttitzung ich immer rechnen konnte, und - last but 
not least - meinern Herrn und Retter Jesus Christus, der die Mitte der Mission und der 
Wirklichkeit ist. 
Gieften, im September 1999 Friedemann Walldorf 
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Summary 
This thesis analyses the contextual concepts for Mission in Europe as developed by European 
churches between 1979 and 1992 by examining their interpretation of European culture and history 
(,,Europabild") and the corresponding understandings of mission. 
The main thrust of the Roman Catholic concept of the ,,New Evangelization of Europe" is to 
understand European-humanist culture as having grown out of christian (Roman Catholic) roots and 
to interpret the Church as Soul of Europe. Accordingly, New Evangelization means to call Europe 
back to the Church in order to keep its culture from ruin and to revitalize it. 
The European branch of the Lausanne Movement took some clues from the Roman Catholic 
concept, but interpreted them in its own way since 1984. Here European culture is understood in the 
basic theological tension between ,,bridge" and ,,barrier" for the Gospel in Europe. The aim of 
mission is the conversion of Europeans to the biblical and present Jesus Christ who is able to give 
new life and new hope for individual Europeans and European culture. 
The Conference of European Churches has coined and discussed the concept of ,,Mission of the 
Churches in a Secularized Europe" since 1986. The Protestant ,,wing" tends to be less critical towards 
secularized European culture than Orthodox theologians seem to be. Nevertheless both affirm an 
understanding of mission as encounter with present time European culture in which God is seen at 
work in various and mysterious ways. 
Finally the author formulates his conclusions and perspectives for a transforming (of) mission 
in Europe. The Body of Jesus Christ in Europe needs to be as deeply rooted in biblical revelation as in 
biblical spirituality in order to live as a missionary and alternative community in the middle of 
European culture, and in order to not repeat past european-christian inculturations, but to repent and 
invite Europeans to turn to Jesus Christ to explore fresh ways of life, hope and reconciliation in the 
middle of European diversity. 
Key terms: mission, missiology, New Evangelization, Re-Evangelization, renewal, 
evangelization, evangelism, Europe, Western culture, inculturation, contextualisation, modernity, 
secularism, secularization, nominality, Roman Catholic Church, John Paul II., Council of European 
Bishops, Lausanne Movement, European Lausanne Committee, Conference of European Churches, 
Protestantism, Orthodoxy. 
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Zusammenfassung 
Diese Arbeit :fragt nach den theologischen und historischen Grundlinien kontextueller 
Missionskonzepte filr Europa, wie sie zwischen 1979 und 1992 in den Kirchen Europas entwickelt 
wurden. 
In einer ein:f:Uhrenden Standortbestimmung werden zunachst Diskontinuitat und Kontinuitat 
eines auf Europa bezogenen Missionsverstandnisses in der Missions- und Kirchengeschichte 
dargestellt. Im Hauptteil der Arbeit werden in einem historisch-theologischen Untersuchungsgang die 
verschiedenen Missionskonzepte fUr Europa nach ihrem Europabild und dem korrespondierenden 
Missionsverstandnis be:fragt. 
Im romisch-katholischen Programm der ,,Neuevangelisierung Europas", das seit 1979 von Papst 
Johannes Paul II. inspiriert wird, geht es darum, die christliche (romisch-katholische) Kirche als 
Wurzel und Seele der europaisch-humanistischen Kultur zu erkennen und sich ihr neu zuzuwenden, 
um so die europaische Kultur vor dem Zerfall zu bewahren. 
Der europaische Zweig der evangelikalen Lausanner Bewegung hat Impulse aus der romisch-
katholischen Kirche aufgenommen und seit 1984 in einer Reihe von Konferenzen in eigener Weise 
fortgefiihrt. Hier wird die Kultur Europas in der Spannung zwischen Silnde und Erlosung und somit 
als Herausforderung und Chance fUr eine speziell auf die europaische Situation ausgerichtete Mission 
verstanden. Ziel der Mission ist es, die Europaer zur Umkehr zu Jesus Christus einzuladen, der alleine 
Grund fUr neues Leben und neue Hoffnung in der Kultur Europas sein konne. 
Die Konferenz der Europaischen Kirchen, der ein gro.Ber Teil der protestantischen und 
orthodoxen Kirchen Europas angehOrt, beschaftigt sich seit 1986 in einer Reihe von 
Studienkonsultationen mit der ,,Mission der Kirchen in einem si:ikularisierten Europa". Die 
protestantischen Delegierten stehen der si:ikularisierten Kultur Europas weniger kritisch gegeniiber als 
die orthodoxen Vertreter. Insgesamt versteht man Mission in Europa als Begegnung mit der 
europaischen Kultur der Gegenwart, in der man Gottes Wirken entdecken konne. 
Ausgehend von diesen Ergebnissen werden in einem Schlu.Bteil Grundlinien fUr ein erneuerte 
und erneuernde Mission in Europa formuliert. Die missionarische Gemeinde in Europa heute braucht 
die Verwurzelung in der biblischen Offenbarung und in biblischer Spiritualitat, um als Mit-, Gegen-
und Fiir-Kultur inmitten von Europa nicht zu einer Riickkehr zu vergangenen christlichen 
Inkulturationen, sondern zur Umkehr zum lebendigen Christus einzuladen, der neues Leben und neue 
Hoffnung schenkt und Versohnung inmitten aller europaischen Verschiedenheit moglich macht. 
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§1 Missionsgeschichtliche und methodische Standortbestimmung 
I. Missionsgeschichtliche Skizzen 
zum Verstandnis Europas als Missionsland 1 
9 
A. Eurozentrische Diskontinuitiit eines Missionsverstiindnisses fii.r Europa 
Lange Zeit lag Europa als Missionsland im ,,toten Winkel" christlicher Mission, wurden <loch 
Christentum und Europa weithin als identisch gesehen. Die Kirchen Europas ,,lebten in einer 
symbiotischen Allianz mit ihrer Kultur. Christentum und 'Zivilisation' wurden als Teil 
derselben Wirklichkeit verstanden, und Mission war in diesem Zusammenhang der 
'zivilisierende' Faktor in der iibrigen Welt" (Newbigin 1997: 99; vgl. Waldenfels 1987: 
224ff). G. Warneck definierte um 1897 Mission als ,,die Sendung christlicher Glaubensboten 
zu nichtchristlichen Volkern, um diesselben <lurch die Verkiindigung des Evangelii zu Christo 
zu bekehren" (Warneck 1899: 11, kursiv FW). Das geistliche Anliegen dieses 
Missionsverstandnisses war eingebettet in die ,,symbiotische Allianz" zwischen Christentum 
und Europa, in der man davon ausging, daB Mission im grundlegenden Sinne als Au:fruf zu 
umfassender, personlicher, gesellschaftlicher und kultureller Umkehr zu Christus - aus der 
Finsternis ins Licht (vgl. 1. Pt. 2, 9) - nur in der nichtchristlichen Welt, nicht aber im 
,,christlichen" Europa notig sei. 
Thren Ursprung hatte diese symbiotische Allianz zwischen Christentum und Europa in 
der Verbindung von Kirche und Staat bei den romischen Kaisern Konstantin und Theodosius, 
vor allem aber in der fiiihen Missionsgeschichte (West-)Europas, in der die germanische 
,,Vorstellung vom Sakralkonigtum, das den Konig als Trager charismatischen Heils verstand" 
(v. Padberg 1989: 38) eine zentrale Rolle spielte. ,,Diese heidnische Sicht wurde nach dem 
Glaubenswechsel umgedeutet in einen theokratischen Amtsgedanken" (:38). Auf dieser 
Grundlage begann sich - ausgehend von der Taufe des merowingischen Frankenkonigs 
Chlodwig (um 500) - im Friihmittalter das westliche Abendland herauszubilden (vgl. v. 
Padberg 1995: 366/367, vgl. Lit. dort Anm. 9; v. Padberg 1998b), das sich selbst zunehmend 
als christliches Reich oder corpus Christianum verstand. Vor allem Augustinus' De Civitate 
Dei mit seiner Uberordnung der ,,Stadt Gottes" iiber die ,,irdische Stadt" hatte einen 
entscheidenden Beitrag (Kinder/Hilgemann 1984: 127; Bosch 1993: 220t) zu diesem 
Verstandnis geleistet. Einen Hohepunkt erreichte <las Konzept des corpus Christianum mit der 
Bulle Unam Sanctam Papst Bonifatius' VIII., in der er sowohl <las ,,zeitliche" als auch das 
,,geistliche Schwert" in der Hand der Kirche sah (vgl. Bosch 1993: 221): <las Konzept einer 
christlichen Kultur, eines christlichen Reiches, eines Kirchenstaates mit seiner Staatskirche, 
war auf einem Hohepunkt. 
Auch die Reformation anderte zunachst wenig an der Sicht Europas als christlichem 
Reich. Der Missionshistoriker Stephen Neill stellt beziiglich der Zeit der lutherischen 
Orthodoxie fest: ,,fu such a context 'evangelization' has hardly any meaning, since all are in 
1 Die folgende Interpretation europilischer Missionsgeschichte enthalt Thesen, deren Uberprilfung im 
einzelnen den Rahmen dieser Arbeit ilberschreiten wiirde. Die Ausfilhrungen sind darwn im Sinne einer 
einfilhrenden Skizze und Reflexion zu verstehen. 
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some sense already Christian, and need no more than to be safeguarded against error in 
religion and viciousness in life" (bei Bosch 1993: 249). 
Die Aufklarung (als Folge und Widerspruch zur bisherigen christlichen Geschichte 
Europas) :fiihrte zu vi el en neuen Entwicklungen, doch die ,,symbiotische Allianz" zwischen 
Christentum und europaischer Kultur wurde auch in ihrem Zuge nicht aufgelost,2 sondem 
wurde zum Teil noch enger: ,,Ever since the emergence of the modem worldview during the 
eighteenth-century Enlightenment, Christian apologists have sought to defend the Christian 
faith by showing that it is compatible with the new view .... The missionaries sent out from the 
Western churches thus took with them a message which was already syncretistic, an amalgam 
of Christian and modem elements in which the absolute supremacy and decisiveness of Christ 
were not adequately secured" (Newbigin 1997: 99)3. Noch gegen Ende des 19. Jahrhunderts, 
als die Missionswissenschaft in Deutschland durch Gustav Wameck ihren Aufschwung nahm, 
verhinderte diese ,,symbiotische Allianz", daB die junge Wissenschaft ihren Blick auf Europa 
als Missionsfeld richtete. Das wird schon deutlich an den periodischen geographischen 
Uberblicksberichten iiber die Mission, die sich weitgehend auf Asien, Afrika, Amerika und 
Ozeanien beschrankt:en (vgl. z.B. Wallroth 1888). Wameck formulierte am Anfang seiner 
Missionslehre: ,,Unter christlicher Mission verstehen wir die gesamte auf die Pflanzung und 
Organisation der christlichen Kirche unter Nichtchristen gerichtete Tatigkeit der Christenheit" 
(Wameck 1897: 1). Dabei war fiir ihn ,,Christenheit" weitgehend mit der europaisch-
kontinentalen und angelsachsischen Kultur identisch. Folgerichtig schlie.Bt Sundermeier: 
,,Mission im christlichen Abendland ware nach W ameck ein Widerspruch in sich selbst" 
(1987: 471/72). H. Kasdorf stellt dariiberhinaus richtig fest: ,,Deshalb kann der Teil der Welt, 
den er [Wameck] als nichtchristlich beschreibt, auch aujJerkirchlich genannt werden, was sich 
allerdings mit den biblischen Begriffen von Christsein und als Jiinger Jesu leben nicht 
unbedingt deckt. An diesem Punkt weicht Wameck von Kahler ab, der ... alle 'Unchristen' -
ganz gleich ob innerhalb oder auBerhalb der Kirche - als Gegenstand der Evangelisation 
ansieht" (Kasdorf 1990: 258/259). 
B. Christozentrische Kontinuiti:it eines Missionsversti:indnisses fur Europa 
Trotz der skizzierten Entwicklungen einer Diskontinuitat im Missionsverstandnis fiir Europa 
durch eine kirchliche Symbiose zwischen Kultur und Evangelium gab es auch in der Periode 
des Corpus Christianum und im christlich-aufgeklarten Europa der Neuzeit Bewegungen und 
Gruppen, die den biblischen Christus zum Mittelpunkt ihres Denkens machten und so die 
Spannung zwischen Evangelium und Kulturchristentum als missionarische Aufgabe erkannten 
- wenn auch mit unterschiedlichen Schwerpunkten und in unterschiedlicher Radikalitat. Diese 
missionarische Dynamik fand sich oft am Rande und manchmal abseits der Staats- und 
Landeskirchen, d.h. in den Orden, Emeuerungs- und Erweckungsbewegungen und - sobald sie 
die staatskirchliche Toleranzgrenze iiberschritten - bei den sogenannten Ketzem, ,,Taufem" 
2 
,,Fiir die Aufklfuung ist signifikant, dal3 Religionskritik und Religionsbegriindung meist gemeinsam auftreten 
und auch argumentativ eng miteinander verbunden sind. Das Christentum als religios-kultureller Gesamtrahmen 
blieb in der Regel gewahrt. Die HauptstoBrichtung geht zweifelsohne in Richtung auf einen entdogmatisierten 
Religionsbegriffund ein entkonfessionalisiertes Christentumsverstiindnis" (Barth 1998: 619). 
3 Vgl. Bosch 1993: 262-348, der diese Verquickung ausfilhrlich darstelltund untersucht 
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und spateren ,,Freikirchen". Bedeutend waren u.a. die cluniacensische Reform im 10. 
Jahrhundert, Franziskus von Assisi, Bernhard von Clairvaux und die Zisterzienser, die 
Waldenser und Albigenser im 12. Jahrhundert, mystische Bewegungen, Wycliffiten, Hussiten 
und andere vorreformatorische Aufbriiche, dann die Reformation, die Tauferbewegung 
(,,radical reformation"), die Gegenreformation, in deren Entwicklung vor allem die von 
Ignatius von Loyola um 1540 gegriindete Societas Jesu herausragt, der Pietismus, der 
Puritanismus, der Methodismus, die Erweckungs- und Gemeinschaftsbewegungen, die 
Entwicklung der Inneren Mission und Diakonie, die Evangelisationsvereine, 
Studentenmission (z.B. Karl Heim)4, die Pfingstbewegung, die amerikanische Mission im 
Nachkriegseuropa, die charismatische Bewegung, etc. Alle diese Emeuerungs-, Ask,ese-, 
Reform-, Evangelisations- und Missionsbestrebungen in der Vergangenheit stellen - sehr 
unterschiedliche - V orlaufer der gegenwartigen - und ebenso verschiedenen - Konzepte von 
Mission oder Neuevangelisierung in Europa dar. In diesen Gruppen wachte immer wieder die 
Erkenntnis auf, daB Europa nicht so christlich war, wie es sich nannte, und die Kirchlichkeit 
oft nur eine diinne Decke ii.her dem Heidentum bildete. A. Wessels fragt in seinem Buch 
Europe: Was it ever really christian? (1994) ,,how deeply this Christianization had really 
penetrated in the so called Christianized areas" und meint: ,,mediaeval Christianity was only a 
thin veneer", und ,,Christendom around 1500 is almost a mission country'' (Wessels 1994: 4). 
Konnen auf diesem Hintergrund und aufgrund eines Verstandnisses von Mission als Ruf zur 
Bekehrung an die Unbekehrten (vgl. Kasdorf 1989: 30) und als umfassende 
Auseinandersetzung mit der Kultur nicht viele Emeuerungsbewegungen in der 
Kirchengeschichte Europas auch als Missionsbewegungen fiir Europa verstanden und 
beschrieben werden?5 Aus der Fiille der oben genannten Gruppen und Entwicklungen mochte 
ich in diesem Zusammenhang nur die Reformation, das Taufertum und den Pietismus in 
grobsten Umrissen in ihrem Charakter als Missionsbewegungen skizzieren. 
Die Reformation hatte durch ihre Distanzierung von der machtigen katholischen 
Inkulturation und durch ihre Rlickkehr zu den biblischen Quellen eine wichtige 
missionarische Dimension. Ihre Theologie war grundlegend missionarisch.6 Der Schwerpunkt 
lag nicht auf dem, ,,was Menschen fiir die Rettung der Welt tun konnten oder sollten, sondern 
in dem, was Gott in Christus schon fiir sie getan hat" (Bosch 1993: 244 ). ,,Man kann so gar 
davon sprechen, daB das Evangelium selber 'missioniert' und den Menschen in diesen ProzeB 
mithineinnimmt." Luther verglich das Evangelium mit einem Stein, der, ins Wasser geworfen, 
eine Reihe von kreisformigen Wellen hervorruft, die. vom Zentrum bis an den entferntesten 
Strand reichen (: 244). Neben dieser missionarischen Dimension gab es auch die 
4 Wahrend seines hauptamtlichen Dienstes als Reisesekretar der Deutschen Christlichen Studentenvereinigung 
(DCSV) wird an den Berichten Karl Heims deutlich, wie sehr sein ,,umfassendes Verstandnis der Mission dazu 
fiihrt, daB die traditionell christlichen Lander, die durch ihre Missionsgesellschaften Subjekt der Weltmission 
sind, ihrerseits auch als Missionslander verstanden werden. Europa und Nordamerika machen im Zeitalter des 
Siikularismus Mission in sechs Kontinenten notig" (Hille 1990: 74). 
5 Als eine friihe ,,Missionsgeschichte" dieser Art konnte man die Unpartaiische Kirchen- und Ketzerhistorie 
(1699/1700) des Pietisten G. Arnold bezeichnen. Fili ihn war ,,nicht mehr die kirchliche Institution in ihrer 
Machtausiibung maBgebend, sondem die wahre Frommigkeit, womit diese zum Kennzeichen wahren Christseins 
wird" (Stoll 1998: 967; vgl. Hoeppke 1998). Vgl. auch neuere Versuche wie E. H. Broadbents Gemeinde Jesu in 
Knechtsgestalt, Dillenburg, 1987, die bei aller Problematik die berechtigte Frage geistlicher Normativitat in den 
Raum stellen. 
6 Vgl. die von H. Kasdorf dargestellte (im Gegensatz zu G. Warneck) positive Sicht der missionarischen 
Dimension der lutherischen Reformation bei W. Holsten, H.W. Gensichen, W. Maurer u.a. (Kasdorf 1980: 170). 
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missionarische Intention. In seiner Schrift ,,Deutsche Messe und Gottesdienstordnung" 
unterscheidet Luther drei Gottesdienstarten. Neben dem lateinischen Gottesdienst und der 
Versammlung derer ,,so mit Ernst Christen wollten sein und das Evangelium mit Hand und 
Mund bekennen", betont Luther den missionarischen Charakter der deutschen Messe: sie solle 
,,o:ffentlich in den Kirchen vor allem Volk gehalten werden; darunter viele sind, die noch nicht 
glauben oder Christen sind, sondern das meherer Theil da stehet und ga:ffet, daJ3 sie auch 
etwas Neues sehen, gerade als wenn wir mitten unter den Tiirken oder Heiden auf einem 
freien Platz oder Felde Gottesdienst hielten. Denn hie ist noch keine geordnete und gewisse 
Versammlung, darin man konnte nach dem Evangelium die Christen regieren, sondern ist eine 
o:ffentliche Reizung zum Glauben und zum Christentum" (Luther 1526: 228/229; vgl. 
Scharpff 1964: 10/11). Dennoch blieb die ,,missionarische Praxis" der Reformation weithin 
dem Prinzip des cuius regio eius religio unterworfen. 
Die Taufer im Reformationsjahrhundert (vgl. Kasdorf 1996: 181-200) ,,radikalisierten 
Luthers Idee des allgemeinen Priestertums aller Glaubigen .... und verwarfen die Vorstellung, 
daJ3 Christen bezliglich ihres Dienstes auf ein bestimmtes Gebiet festgelegt seien. Das 
ermoglichte ihnen, ganz Deutschland sowie die umgebenden Lander als Missionsfelder zu 
betrachten." So wurden ihre Verkiindiger ,,systematisch in viele Teile Europas ausgesandt" 
(Bosch 1993: 246, Ubers. FW), was ihnen den Vorwurf des Schwarmertums, den Zorn der 
Reformatoren und die Verfolgung <lurch die Regierung einbrachte. Im Gegensatz zu den 
Reformatoren war fiir die Taufer der Missionsbefehl aktuell und bindend: ,,They were among 
the first to make the commission mandatory for all believers" (: 246). Hans Kasdorf schreibt: 
,,Die Mission der Tauferbewegung kannte keine EinbahnstraBen. Wo immer es freie Glaubigengemeinden 
gab, waren Sendungspunkte; wo immer es keine solche Gemeinde gab, war Missionsgebiet. Die Welt war 
ihr Ackerfeld. So hatten die Tauferboten das Evangelium von Jesus Christus in wenigen Jahren weit ilber 
die Grenzen der Schweiz bis in das ElsaB und die Pfalz hinein getragen. Sie kamen nach Bayern und 
Baden, Wilrttemberg und Hessen, Thilringen, Franken und Tirol, ja sogar bis Venedig, Krakau und 
Amsterdam. Sie verstanden sich als Wanderprediger, Pilger, Missionare und Martyrer" (Kasdorf 1996: 
198). 
In weniger radikaler Weise, aber dennoch bedeutsam, kam die Spannung zwischen 
Evangelium und kirchlicher fuk.ulturation in der Bewegung des Pietismus zum Ausdruck, den 
man ,,als ersten kontinentaleuropaischen Versuch einer Rechristianisierung" interpretieren 
konnte (Lehmann 1995: 83). Bosch sieht die missionarische Bedeutung des Pietismus in der 
Distanzierung von der Identifikation zwischen Taufe und Bekehrung im Katholizismus und 
der protestantischen Orthodoxie: ,,The movement has to be praised ... for having broken with 
the practice of merely formal church membership and with the superficiality of conversion 
that characterized much of contemporary Roman catholic mission work" (Bosch 1993: 253). 
,,Orthodoxy's insistence on a structural link between church and state meant that everybody in 
a given territory would, at least nominally, have to be regarded as Christians. Pietists and 
Moravians broke with this and emphasized personal decisions. ... This was an important 
breakthrough ... and another point of similarity between Pietists and Anabaptists" (: 254). 
Ausgangspunkt und Ziel der Mission des Pietismus in den von der Orthodoxie weithin 
beherrschten Landeskirchen war die ecclesiola in ecclesia. Als Schwerpunkte des 
,,Gemeindeaufbaus" lassen sich in Speners Pia Desideria mindestens fiinf Punkte finden: (1) 
Bibelkreise zu griinden, (2) das allgemeine Priestertum zu fordern, (3) den Glauben in die 
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helfende Tat umzusetzen, (3) in Liebe fiir die Wahrheit zu streiten, (4) <las Theologiestudium 
im Sinne einer theologia regenitorum zu emeuem und (5) die missionarisch-seelsorgerliche 
Predigt zu pflegen (vgl. Spener 1975: 55-80). 
Obwohl viele weitere Bewegungen und Gruppen angefiihrt werden konnten und 
mil.Bten, sollen diese kurzen Beispiele missionarischer Bestrebungen im neuzeitlichen Europa 
als pars pro toto geniigen. 
C. Faktoren zur erneuten Wahrnehmung Europas als Kontext der Mission 
Die verschiedenen Emeuerungsbewegungen konnten jedoch die Dechristianisierung der 
europaischen Kultur nicht aufhalten. ,,Es erscheint wie eine tragische Ironie der 
Kirchengeschichte, daB die europaische Christenheit - die protestantische in erster Linie - in 
derselben Epoche, in welcher ihre Sendboten den christlichen Glauben weltweit verbreiteten 
... , daheim von einer zunachst schleichenden, spater rapiden Auszehrung ergriffen wurde. 
Diese machte sich sowohl in einer geistigen Krise als auch in einem unaufhaltsamen 
SchrumpfungsprozeB in der Statistik des Gottesdienstbesuches bemerkbar. Letzterer nahm seit 
der Mitte des 19. Jahrhunderts erschreckende AusmaBe an" (Beyerhaus 1993: 190, vgl. 
Lehmann 1998). Gegen Ende des 19. Jahrhunderts stellte der Schweizer Theologe Adolf 
Schlatter fest, daB die Verkiindigung des Evangeliums ,,im gegenwartigen Augenblicke ... 
doppelt emst" sei. ,,Denn es laBt sich nicht verkennen: die christliche Tradition . .. ist 
zerbrochen, und machtige Stromungen arbeiten sich unter unserem Volke zur Herrschaft 
empor, welche dem christlichen Gedankenkreis bis in seine letzten und einfachsten 
Grundbegriffe hinaus wiedersprechen" (bei Neuer 1996: 82). 
In der Okumenischen Bewegung war der niederlandische Missionstheologe Hendrik 
Kraemer einer der ersten, der aus solchen Beobachtungen heraus grundlegende Konsequenzen 
im Blick auf Europa als ,,Corpus Christianum" zog (vgl. Margull 1959: 54/55). Er erteilte 
dieser Konzeption eine Absage, weil sie ,,vermischt ist mit dem heidnischen Ideal der 
Religion" (Kraemer 1940: 30). Margull nennt drei Griinde, die Kraemer fiir eine Absage an 
Europa als ,,Corpus Christianum" sah: (1) ,,'Die Erschiitterung des Corpus Christianum' 
<lurch den 'ausgesprochenen a-religiosen Sakularismus des modemen Menschen"', (2) ,,die 
Existenz der Kirchen in Asien und Afrika als Kirchen der Minderheit in einer geschlossenen 
heidnischen Umgebung, die sich in das 'christliche Abendland' nicht hat einbeziehen lassen", 
(3) ,,die eschatologische Sicht der Kirche" (Margull 1959: 55). Vor allem letzteres sei der 
eigentliche Grund, Europa als Missionland zu verstehen, denn - so Kraemer - ,,die Kirche 
[muB] eine Gemeinschaft sein ... , in der Glaube, Gottesverehrung und Leben nicht der 
Ausdruck der 'Sitte' sind, sondem wo die in Christo offenbarte Wahrheit der Priifstein des 
Glaubens und Lebens ist, der alle anderen MaBstabe und Autoritaten iiberragt" (Kraemer 
1940: 56). 
Mittlerweile sind sich die Kirchen und christlichen Gemeinden in Europa weitgehend 
einig, daB sie es - auf die eine oder andere Weise - mit einer ,,nachchristlichen" (Rivinius 
1993) bzw. ,,heidnischen" Kultur (Newbigin 1987: 7) zu tun haben, in der - auf die eine oder 
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andere Weise - Neuevangelisierung bzw. eine emeuerte und emeuemde Mission eme 
Notwendigkeit darstellen. Wie kam es zu dieser neuen Haltung? :Oafiir spielen eine Vielzahl 
von Faktoren eine Rolle, deren Untersuchung eine neue Fragestellung ist, die den Rahm.en 
dieser Arbeit sprengen wilrde. Ich mochte in diesem Zusammenhang nur skizzenartig vier 
Faktoren nennen: 
1. Die Weltkriege des 20. Jahrhunderts . 
als Indikatoren und Faktoren des kulturellen Zusammenbruchs. 
Der tiefe RiB in der ,,symbiotischen Allianz" zwischen Christentum und europaischer Kultur 
wurde durch die beiden Weltkriege des 20. Jahrhunderts offenbarer als je zuvor. ,,Der Zweite 
Weltkrieg beendete nur, was der Erste schon angefangen hatte. Die moralischen Fassaden des 
Westens erwiesen sich als Trug; 'die Christenheit' war als ein Mythos entlarvt; man konnte 
nicht mehr von dem 'christlichen Westen' sprechen" (Neill 1990: 290).7 Es wurde ,,immer 
offensichtlicher, daB die modemen Gotter des Westens - Wissenschaft, Technologie und 
Industrialisierung - ihren Zauber verloren haben. Die Ereignisse der Weltgeschichte haben die 
westliche Zivilisation bis in den Kem erschiittert. Zwei vemichtende Weltkriege; die russische 
und die chinesische Revolution; die Schrecken der nationalsozialistischen, faschistischen, 
kommunistischen und kapitalistischen Herrschaften; der Zusammenbruch der groBen 
westlichen Kolonialreiche; die schnelle Sakularisierung nicht nur im Westen, sondem in 
groBen Teilen der Welt; die zunehmende weltweite Kluft zwischen Arm und Reich; das 
BewuBtsein, daB wir einer kosmischen okologischen Krise entgegengehen und daB der 
Fortschrittsglaube ein falscher Glaube war" (Bosch 1993: 363, Ubers. FW). Diese Situation 
veranlasste R. Guardini dazu, vom Ende der Neuzeit (1950) zu sprechen. Und langsam 
begannen auch die Kirchen Europa wieder als pays de mission (Godin/Daniel 1947) 
wahrzunehmen: Nicht nur ,,France, 'eldest daughter of the Church', had again become a 
mission field". Es begann sich abzuzeichnen ,,that a missionary enterprise comparable to what 
the Catholic Church had undertaken overseas was called for .. " (Bosch 1995: 31). 
2. Die Universalisierung der Mission 
Zusammen mit der kulturellen Krise geriet auch die Mission mit ihrem kulturell-
geographischen Verstandnis in eine Krise (vgl. Bosch 1993: 363-367; Beyerhaus 1987; 
Glinther 1970: 1l7ff; Freytag 1961: 111-126; 1958: 39 u.v.m.). Aus dieser Krise erwuchs eine 
mehrfache Universalisierung des Missionsverstandnisses (vgl. Wrogemann 1997: 140-142): 
(a) Grundlegend war ein neues, vertieftes und theologisches Wesensbild der Mission als 
,,missio Dei". Entscheidende AnstoBe zu diesem Konzept hatte bereits Karl Barth in einem 
Vortrag vor der Brandenburgischen Missionskonferenz 1932 gegeben, wo er von ,,Mission als 
der Aktivitat Gottes selbst" sprach (Bosch 1993: 389). Das Konzept wurde von K. Hartenstein 
7 Neill filgt hinzu: ,,Das Erwachen zur Wirklichkeit ist immer ein schmerzlicher ProzeB. Wir mogen denken, 
daB der christliche Realismus in dem wir leben, am Ende viel forderlicher filr das christliche Zeugnis ist, als die 
Euphorie, die bis zur Zeit des Ersten Weltkriegs herrschte; aber die ersten WindstoBe dieser Wirklichkeit waren 
filr die Kirchen wirklich kalt - und kalt auch filr ihre Missionare .... " (Neill 1990: 290). 
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(Die Mission als theologisches Problem, Berlin, 1933) aufgegriffen. Pragend wurde es 
allerdings erst auf der Weltmissionskonferenz 1952 in Willingen, die Mission als Ausdruck 
des W esens des dreieinigen Gottes definierte. Es wurde deutlich: Mission ist nicht die 
Entsendung von christlichen Europaem in das heidnische Afrika, sondem die Sendung Gottes 
in die Welt. Die ganze Heilsgeschichte wurde als Geschichte der Mission Gottes begriffen: 
Gott sendet sein Wort und erschafft die Welt. Er sendet seinen Sohn, um die gefallene Welt zu 
erlosen. Vater und Sohn senden den Heiligen Geist, um die Gemeinde als eschatologische 
Gemeinschaft des Reiches Gottes ins Leben zu rufen. Nur von dieser Sendung Gottes her ist 
die Mission der Gemeinde zu verstehen: ,,Willingens image of mission was mission as 
participating in the mission of God. Our mission has no life of its own" (Bosch 1993: 390). 
Von da an wurde das Konzept der missio Dei von allen christlichen Kirchen aufgegriffen -
wenn auch mit unterschiedlichen futerpretationen (vgl. Bosch 1993: 391/92; Sundermeier 
1987). Dieses neue Wesensbild befreite die Mission aus der falschen kulturell-kirchlichen 
Einbindung und stellte sie allen kulturellen Wirklichkeiten als die Mission Gottes, an der 
seine Gemeinde teilhat, gegenilber. 
(b) Mission wurde von daher nicht mehr als Aufgabe am Rand der Kirche, sondem als 
grundlegender W esenszug der Kirche beschrieben. Das missionarische W esen der Kirche in 
ihrer Teilnahme an der missio Dei muBte sich nun genauso in Europa wie auch in anderen 
Teilen der Welt zeigen. fu der romisch-katholischen Kirche wurde dieses neue Verstandnis 
am ausfiihrlichsten formuliert und fand im II. Vatikanum zusammen mit der communio-
Ekklesiologie deutlichen Ausdruck. Man verband die communio der Kirche untrennbar mit 
ihrer missio, und leitete so eine Wende in Ekklesiologie und Missiologie ein. 8 Kirche wurde 
nicht mehr in erster Linie hierarchisch und statisch gefasst, sondem gemeinschaftlich und 
dynamisch.9 Die Kirche ist das ,,pilgemde" Gottesvolk an allen Orten der Welt (vgl. AG 2). 
Dieses Verstandnis der Kirche als communio ist entscheidend filr die Missiologie. Aus der 
gemeinsamen Teilhabe (communio) wachst auch die gemeinsame Sendung (missio). 
Communio und missio sind im Wesen der Kirche vereinigt. Thren klassischen Ausdruck hat 
diese Sicht in Ad Gentes (AG) 2 geftmden:,,Die pilgemde Kirche ist ihrem Wesen nach 
,,missionarisch" (d.h. als Gesandte unterwegs), da sie selbst ihren Ursprung aus der Sendung 
des Sohnes und der Sendung des Heiligen Geistes herleitet gemaB dem Plan Gottes des 
Vaters." Papst Paul VI. fiihrte das Denken des II. Vatikanums in Evangelii Nuntiandi (EN) 
8 Bis dahin wurden Kirche und Mission separat betrachtet. Die Kirche wurde als mystischer Leib Christi und 
societas perfecta, nicht aber als missionarische Gemeinschaft verstanden (Bosch 1993: 369). Zwar konnte der 
katholische Missionswissenschaftler J. Schmidlin bereits 1930 formulieren: ,,Was das Missionssubjekt angeht, 
gilt als solches ... vor allem die Kirche", er fiigte aber sogleich hinzu: ,,als oberste Leitinstanz [gilt] der romische 
Papst und seine Kurie, in erster Linie die dafiir eingesetzte congregatio de propaganda fide" (Schmidlin 1930: 
47). Auch an anderer Stelle wird bestatigt, daB die Kurie und die propaganda ,,fi.ir das gesamte Missionswesen 
der lateinischen Kirche" zustandig war (Koeniger 1929: 1437). Noch 1962 konnte Thomas Ohm formulieren: 
,,Die Papste haben tatsachlich eine Sendung an alle Nichtchristen. Sie sind es sogar, die Cbristus in erster Linie 
mit dem Werk der Weltmission beauftragt hat" (zit bei Collet 1996: 805). Die Mission unterstand also in 
exklusiver Weise dem Apostolischen Stuhl, sie war Institution in der, nicht aber Wesen der Kirche (Bosch 1993: 
369). 
9 Auch W. Kasper konstatiert diese Veranderungen, wenn er schreibt: ,,Der grundlegende Strukturbegriff der 
Kirche, wie ihn das Vat. II herausgestellt hat, lautet: communio. Das bedeutet ... eine Abkehr von einer ... 
Begriindung des Kirchenrechts mit Hilfe des Begriffs der 'societas perfecta'. Ausgangspunkt ist vielmehr der 
theologische Begriff der communio .... ", die begriindet ist in der ,,gemeinschaftlichen Teilhabe an den 
Heilsgaben" (1994: 1467). 
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fort: 10 ,,The Church ... is linked to evangelization in her most intimate being" (USCC: 1975: 
13). 
(c) Auf diesem Hintergrund wurde die ganze Welt sowohl zum Feld als auch zum 
Ausgangspunkt der Mission, was 1963 auf der Weltmissionskonferenz in Mexico City mit 
dem Motto als ,,Mission in sechs Kontinenten" ausgedriickt wurde (vgl. Milller-Krilger 1964). 
3. Kontextualisierung und lnkulturation der Mission. 
Mit der Universalisierung der Mission als ,,missio Dei" und als ,,Weltmission" bekamen auch 
die alten Konzepte der Indigenisierung, Adaptation und Akkomodation neue Bedeutung. Es 
ging nun nicht mehr nur um die Einheimischwerdung des christlichen Glaubens im Sinne der 
Anpassung an fremde Kulturen, sondem um eine umfassende Auseinandersetzung mit den 
geschichtlichen, weltanschaulichen, sozio-okonomischen und kulturellen Kontexten der 
Weltmission. Der Begriff der ,,Kontextualisierung" entstand Anfang der 1970er Jahre in den 
Kreisen des Theological Education Fund (I'EF), einer Arbeitsgruppe der Kommission fii.r 
Weltmission und Evangelisation (KWME) des ORK (vgl. Bosch 1993: 420). Dort wird 
Kontextualisierung definiert als ,,a theological necessity demanded by the incamational nature 
of the Word .... Contextualization ... takes into account the process of secularity, technology, 
and the struggle for human justice .... Authentic contextualization is always prophetic, arising 
always out of a genuine encounter between God's word and His world, and moves toward the 
purpose of challenging and changing the situation through rootedness in and commitment to a 
given historical moment" (1EF zit. bei Hesselgrave/Rommen 1989: 31 ). 
Bahnbrechend fiir das romisch-katholische Verstandnis der ,,Inkulturation" war die 
pastorale Konstitution ii.her die Kirche in der Welt von heute "Gaudium et Spes" (GS). Dort 
folgerte man aus der Universalitat der Sendung der Kirche auch ihren Auftrag, ,,mit den 
verschiedenen Kulturformen eine Einheit einzugehen, zur Bereicherung sowohl der Kirche 
wie der verschiedenen Kulturen" (GS 58). Vor allem die Kultur der modemen Welt wird in 
GS wahrgenommen. Man will nach den ,,Zeichen der Zeit ... forschen, und sie im Licht des 
Evangeliums deuten", um <las Evangelium in einer der modemen ,,Generation angemessenen 
Weise" (GS 4) zu verkiindigen. Auch im Dekret ii.her die Missionstatigkeit der Kirche ,,Ad 
Gentes" (AG) findet sich eine ,,Wertschatzung der Kulturen". Eine ,,kulturanthropologisch 
giiltig(e) Umschreibung" (Nunnenmacher 1987: 239) der Kultur wird verbunden mit dem 
theologischen Prinzip der Inkamation (AG 10). Evangelii Nuntiandi, das Sendschreiben Papst 
Pauls VI., spricht von der Evangelisierung der Kulturen als einer ,, Tiefenerfassung von 
Kultur/Kulturen bis in deren Wurzeln hinein" (EN 20). Das Evangelium ist demnach 
einerseits ,,nicht identifizierbar mit irgendeiner Kultur", andererseits aber ist die ,,Kultur ... die 
menschliche Grundlage, auf der und mit deren Hilfe sich Evangelisierung vollzieht" und ,,die 
sie ja durchdringen soll. Kulturbegegnung wird damit fiir die Kirche zum vorrangigen Thema 
bei jedem missionarischen Ansatz" (Nunnenmacher 1987: 239). Dieses Verstandnis filhrt in 
den 1970er Jahren vor allem <lurch die Jesuiten11 zur Pragung des Begriffes der Inkulturation 
10 Statt von ,,Mission", spricht er von der ,,Evangelisierung" in Verbindung rnit dem Wesen der Kirche, meint 
darnit aber die gleiche Realitiit, die in AG zum Ausdruck kam (vgl. Geldbach 1993: 33; Wolfinger 1993: 13): 
11 Der Jesuit Pedro Arrupe definierte Inkulturation 1978 so: ,,The incarnation of Christian life and of the 
Christian message in a particular cultural context, in such a way that this experience not only finds expression 
Mission Wld Neuevangelisierung in Europa 17 
(vgl. Shorter 1995: 10/11), der dann 1979 von Papst Johannes Paul II. aufgegriffen und mit 
der Neuevangelisierung Europas in Verbindung gesetzt wird (vgl. § 2, II. A. 3.). 
Die evangelikale Missionstheologie der Lausanner Bewegung machte sich die Konzepte 
der Kontextualisierung und der Inkulturation schon in Lausanne 1974, vor allem aber auf der 
International Consultation on 'Gospel and Culture ' in Willowbank, Bermuda, 1977, mit 
besonderer Akzentsetzung zu eigen. Im Willowbank Report (WR) wird das Konzept einer 
biblisch-kritischen Kontextualisierung und Ink.ulturation vorgestellt, bei der es um eine 
standige Begegnung zwischen Bibel und gegenwartigem Kontext geht, in der die Bibel 
Prioritat hat: ,,Out of the context in which his word was originally given, we hear God 
speaking to us in our contemporary context, and we find it a transforming experience. This 
process is a kind of upward spiral in which Scripture remains always central and normative" 
(WR 4 b) (bei Stott 1996: 84) 12 
Auf diesem Hintergrund wurde die kulturanthropologische Studie konkreter kultureller 
Zusammenhange und Kontexte zum Teil der missionarischen Aufgabe13 und fiihrte zur 
Regionalisierung der Missionskonzepte, (vgl. z.B. CELAM 1979) bei gleichzeitiger 
Globalisierung. Als einer dieser regional-kulturellen Zusammenhange wurde schlieBlich auch 
Europa in den Blick genommen (vgl. Delgado/Lutz-Bachmann 1995; DBK 1993; Theraios 
1992 u.v.m.). 
4. Die missionarisch-kritische Perspektivierung des Sakularismus 
Die missionarisch-kritische Perspektivierung des Sakularismus als nichtchristlicher 
Weltanschauung und -verwirklichung im ProzeB der Sakularisierung14 stellt einen weiteren 
Faktor im Entstehen eines kontextuellen Missionsverstandnisses :fiir Europa dar. Wahrend die 
Auseinandersetzung der christlichen Mission mit Sakularisierung und Sakularismus sicher 
nicht dort begann, so ist sie doch erst 1928 auf der Weltmissionskonferenz in Jerusalem ins 
BewuBtsein der modemen Missionsbewegung geriickt. J. Richter schreibt: ,,Es ist meines 
Wissens das erstemal, daB auf einer groBen Missionskonferenz die ungeheure Bedeutung der 
'secular civilisation', also der verweltlichten Kultur als Wegbestreiter und Wettbewerber der 
through elements proper to the culture in question ... but becomes a principle that animates, directs and unifies 
the culture, tranforming it and remaking it so as to bring about a 'new creation"' (zit. bei Shorter 1995: 11). 
12 Eine DarstellWlg der komplexen Diskussion um die Wlterscbiedlichen Konzepte der Kontextualisierung 
kann bier nicht erfolgen. Vgl. dazu die Ein:filhrung bei Bosch 1993: 420 - 457. Auch die letzte 
Weltmissionskonferenz des ORK in Salvador de Bahia 1996 beschaftigte sich Wlter dem Motto 'Called to One 
Hope: The Gospel in Diverse Cultures" zentral mit der Thematik von Mission als Kontextualisierung und 
Inkulturation (vgl. Thomas 1997, Newbigin 1997b). 
13 L. Lutzbetak beschreibt die Aufgabe missiologischer Anthropologie so: ,,The specific object of 
missiological anthropology is the context in contextualization. It investigates the context in which the Gospel 
must be viewed, understood, proclaimed, and lived by" (1996: 43). 
14 lch unterscheide bier zwischen Siikularisierung und Siikularismus. Die Siikularisierung als bistorischer und 
geistesgescbichtlicher ProzeB ist allerdings ein komplexer Vorgang. ,,In empirischer Sicht ist noch viel zu wenig 
ilber die tatsachlichen V orgiinge bekannt, als daB . . . plakative Kennzeichnungen gerechtfertigt wiiren. Dies hat 
die neuere Debatte ilber Dechristianisierung und Rechristianisierung ergeben (vgl. Lehmann)" (Barth 1998: 611). 
Dieser Vielscbichtigkeit muB auch ihre missionsanthropologische BeurteilWlg Rechnung tragen (vgl. Kasper 
1992: 236). Dennoch muB die kritisch-missionarische Perspektive gegenilber dem Siikularismus als 
Weltanschauung aus biblischer Sicht aufrechterhalten werden (vgl. K. Heim bei Hille 1990: 74ff). Vgl. dazu 
Barth 1998, Hille 1998a, v. Padberg 1991, Neill 1975). Vgl. auch in dieser Arbeit § 4, II. A. 
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Mission gewilrdigt wurde" (Richter 1928: 117). ,,Die neue Lage suchte man <lurch ein neues 
Wort zu kennzeichnen. Man faBte mit dem Ausdruck ... 'Sfilrularismus' alle dem Glauben 
entgegenstehenden Krafte zusammen und suchte damit jene Weltanschauung und 
Lebensauffassung zu bezeichnen, die hinter ... der ganzen Lebensgestaltung unserer Zeit 
steht" (Knak 1929: 2). Eine missionarisch-kritische Haltung zum Sfilrularismus stellt eine 
Voraussetzung fiir die missionarische Distanz und Zuwendung zur nachaufklarerischen Kultur 
Europas dar. Wo sie aufgegeben wurde -wie in manchen Teilen der Missionsbewegung in den 
1960er Jahren - wurde die Mission in Europa quasi als iiberflussig bzw. als Instrument der 
Sfilrularisierung interpretiert.15 
In der romisch-katholischen Kirche schlug sich die missionarische Auseinandersetzung 
mit dem Sakularismus vor allem in der pastoralen Konstitution uber die Kirche in der Welt 
von heute "Gaudium et Spes" (GS) nieder. In einer von Industrie, Wohlstand, Verstadterung, 
neuen Kommunikationsmitteln und Migration gepragten sfilrularen Gesellschaft (GS 6) 
beobachtet man, daB ,,breite Volksmassen <las religiose Leben praktisch auf[geben]" (GS7). 
Man stellt ein gestortes Gleichgewicht (Diskrepanzen) fest zwischen praktischem BewuBtsein 
und theoretischem Denken, Handeln und Gewissen, kollektiven Lebensbedingungen und 
personlichem Denken/besinnlichem Leben, Spezialisierung und umfassender 
Weltanschauung, und konstatiert Spannungen in der Familie, zwischen Mann und Frau, 
Rassen und gesellschaftlichen Gruppen: ,,die F olge davon sind gegenseitiges MiBtrauen und 
Feindschaft" (GS 8). Als positive Auswirkung der Sakularisierung sieht man die 
Personalisierung der ,,Glaubensentscheidung", die ,,zu einer lebendigeren Gotteserfahrung" 
:filhre (GS 7). Eng verkniip:ft mit dem Sakularismus sieht GS die vielschichtige Realitat des 
Atheismus. Der Atheismus verhindere <las Erfassen der ,,Berufung zur Gemeinschaft mit 
Gott" als inniger und lebensvoller Verbindung (GS 19) und erwarte ,,die Befreiung des 
Menschen vor allem von seiner wirtschaftlichen und gesellscha:ftlichen Befreiung" (GS 20). 
Angesichts des Atheismus sei die Kirche herausgefordert zu ,,einer situationsgerechten 
Darlegung der Lehre" und einem ,,integren Leben ... , denn es ist Aufgabe der Kirche, Gott den 
Yater und seinen menschgewordenen Sohn prasent und sozusagen sichtbar zu machen, indem 
sie sich selbst unter der Fiihrung des Heiligen Geistes unaufhorlich emeuert und lautert; das 
wird vor allem erreicht <lurch das Zeugnis eines lebendigen und gereiften Glaubens ... , [der] 
das gesamte Leben der Glaubigen, auch <las profane, durchdringt und sie zu Gerechtigkeit und 
Liebe, vor allem gegenuber den Armen, bewegt" (GS 21). 
In der Missionstheologie des protestantischen Raums hat vor allem die Lausanner 
Bewegung eine missionarisch-kritische Position gegenuber dem Sakularismus neu belebt. 
1980 auf der Konsultation filr Weltevangelisation in Pattaya, Thailand, widmete sie eine der 
Unter-Konsultationen dem Thema ,,Christian Witness to Secularized People" (vgl. §3, V. B. 
1.). 1989 auf dem Il. Lausanner KongreB filr Weltevangelisation in Manila (vgl. 
Marquardt/Parzany 1990) stellte die Auseinandersetzung mit dem Sakularismus unter dem 
15 Nach J. Hoekendijk, einem filhrenden Missionswissenschaftler der 60er Jahre, kann der ProzeB der 
Sakularisierung verstanden werden als ,, 'fruit of the gospel ' ... (mission) is not a counterattack on secularization 
but participation in the process of liberation and humanization in society in the name of God, who is at work in 
the world" (zit. bei Werner 1991: 700). Ebenfalls in diesem Sinne formulierte die IV. Vollversammlung des 
ORK in Upsalla in ihrer Sektion I: ,,Wir betrachten heute diese Welt als den Ort, wo Gott bereits am Werk ist, 
alles neu zu machen und wo er uns auffordert, mit ihm zusammen zu arbeiten" (bei Sautter 1985: 183). Zur Kritik 
dieses Verstandnisses vgl. u.a. P. Beyerhaus 1969; K. Bockmiihl 1974. 
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Motto ,,Mission angesichts der modemen Welt" (1990: 54-75) einen wichtigen Schwerpunkt 
dar (vgl. meine Ausfiihrungen in § 3, N. B. zum Vortrag von Os Guinnes). 1993 fand in 
Uppsala/Schweden die Lausanner ,,Consultation on Faith and Modernity'' statt16, auf der u.a. 
Os Guinness und Lesslie Newbigin hervorragende Redner waren. 
In der neueren Entwicklung seit 1983 war es auch vor allem L. Newbigin, der sowohl in 
der okumenischen als auch in der evangelikalen (Lausanner) Bewegung kritische Distanz zum 
Sfilrularismus angemahnt und damit der W ahrnehmung Europas bzw. der westlichen Kultur 
als Missionskontext entscheidend Vorschub geleistet hat (vgl. Ramachandra 1996: 143-178; 
Hunsberger 1996b: 3-25). Newbigin halt den kulturanthropologischen Ansatz transkultureller 
Mission filr einen Schlilssel zur Mission in Europa, da die europaische Kultur inzwischen zu 
einer heidnischen Kultur geworden sei. Es sei notig, unsere Kultur mit den Augen von 
Christen aus anderen Kulturen zu sehen, um den ,,den unbeschwerten Synkretismus" unserer 
westlichen Christenheit in den Blick zu bekommen (Newbigin 1989: 131). Dabei versucht er 
vor allem den Kem der sfilrularen Kultur aus dieser Distanz heraus zu verstehen. Hier findet er 
die absolutistische Aufspaltung zwischen religiOser Erfahrung und rationaler Analyse, 
zwischen der offentlichen Welt der Fakten und der privaten Welt der Werte und 
Uberzeugungen, zwischen Funktion und Sinn. In der Welt der Fakten - beobachtet Newbigin 
- gibt es keinen Pluralismus. ,,Here statements are either true of false .... The one who does not 
accept them is the real heretic" (Newbigin 1987: 4). Im Gegensatz dazu dfuften Werte und vor 
allem religiOse Uberzeugungen weder als wahr noch als falsch bezeichnet werden: ,,They are 
matters of personal choice. Here the operative principle is pluralism"(: 4). Dadurch kommt es 
zu einem Verlust des Verstandisses filr das Sinn-Ziel der Wirklichkeit. Dieser Kem der 
modemen westlichen Kultur - die Aufspaltung der Wirklichkeit in einer wahre Welt der 
Fakten und eine beliebige Welt der Werte - beruht nach Newbigins Einsicht auf einer 
Glaubensuberzeugung, die nicht im Evangelium verankert ist, sondem im ,,Glauben" der 
Aufklarung. Darum folgert er bezi.iglich der sfilrularen Gesellscha:ft Europas: ,,The end result 
is not - as we imagined 25 years ago - a secular society, ... a kind of neutral world in which we 
can all freely pursue our self-chosen purposes .. . . What we have is . .. a pagan society whose 
public life is ruled by beliefs which are false" (1987: 7, vgl. 1997: 100, kursiv FW). 
5. Die missionarische Perspektivierung des Namenschristentums (Nominalismus) 
David Bosch hat daraufhingewiesen (1993: 253/254; vgl. I. B.), daB vor allem der Pietismus 
viel dazu beigetragen hat, das Namenschristentum (vgl. Rommen 1985; 1989) in die 
Perspektive von Mission und Evangelisation zu ri.icken. In dieser Tradition stand die 
Lausanner Bewegung, als sie 1980 in Pattaya drei Konsultationen zum christlichen Zeugnis 
gegeni.iber Namenschristen unter Protestanten, romischen Katholiken und Orthodoxen 
einberief.17 Obwohl dieser missionarischen Perspektive immer wieder der Vorwurf des 
Proselytismus - gerade von seiten der romisch-katholischen Kirche und des ORK - gemacht 
wurde (vgl. Stott/Meeking 1987: 73/74), wamte E. Castro, ehemaliger Vorsitzender der 
16 Vgl. den Berichtsband Faith and Modernity (Sampson, V. Samuel und C. Sugden, Hgg. 1994) 
17 Vgl. LOP Nr. 10, LOP Nr. 19 und LOP Nr. 23. Dariiberhinaus fand vom 6. - 12. Dezember 1998 die 
,,International Lausanne Consultation on Nominalism" in Heigh Leigh, Hoddesdon, UK, statt. 
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KWME im ORK, davor, ,,die Furcht vor dem Proselytismus und die Achtung gegenuber dem 
Gebilde, das die Kirche ... genannt wird, zum ... grundlegenden Wert" zu machen. Es gebe ,,in 
der neuen missionarischen Situation einen hoheren Wert, nlimlich Jesus Christus bekennen, 
Menschen zum Glauben zu bringen und ihnen helfen, ihr Leben nach dem Evangelium zu 
gestalten" (Castro 1994: 263, vgl. § 4, I. B. 1. und § 3, II. A.). 
Diese und weitere Faktoren filhrten und filhren dazu, daB die ,,symbiotische Allianz" 
zwischen Christentum und Europa langsam einer neuen missionarischen Haltung zu weichen 
beginnt. Diese neue missionarische Haltung in den Kirchen und Gemeinden Europas ist das 
Thema dieser Arbeit. 
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II. Methodische Perspektiven 
A. Problemstellung und Methode 
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Mit den geschilderten Perspektiven sind Standort und Problemstellung dieser Arbeit umrissen. 
Es geht um die missionswissenschaftlich18 orientierte Fragestellung: Wie haben sich die 
Grundlinien eines neuen missionarischen Verstandnisses fiir Europa in den Kirchen und 
Gemeinden Europas zwischen 1979 und 1992 entwickelt und inhaltlich entfaltet, und was 
bedeuten diese Grundlinien fiir eine emeuerte und emeuemde Mission der Gemeinde Jesu in 
Europa? Eine liickenlos umfassende Darstellung von Plan und Praxis der gegenwartigen 
Mission und Neuevangelisierung in Europa ist in dieser Arbeit nicht beabsichtigt und ware 
auch nicht moglich und sinnvoll. ,,A full account of the relationship of modernity and the 
Church is probably beyond any of us" (Guinness 1989: 9). 
Terminus a quo der Studie ist das Jahr 1979, in dem Papst Johannes Paul II. den Begriff 
und das Konzept der Neuevangelisierung Europas pragte und zu einem Schwerpunkt seines 
Pontifikats machte (vgl Scheffczyk 1988; Zago 1991; Dulles 1992; Alapatt 1994 u.a.m.) und 
damit einen grundlegenden AnstoB zum Nachdenken fiber den ,,Missionskontinent" Europa 
gab, dessen Echo sowohl in der Lausanner Bewegung als auch in der Konferenz Europaischer 
Kirchen zu horen ist. Terminus ad quern ist das Jahr 1992, in dem die European Leadership 
Consultation on Evangelization (ELCOE) des Europaischen Komitees der Lausanner 
Bewegung in Bad Boll unter dem Motto ,,The Whole Church and the Whole Gospel for the 
New Europe" stattfand und damit ein erster Spannungsbogen in der Entwicklung eines neuen 
Verstandnisses der Mission in Europa einen AbschluB fand. 
Die Methode dieser Arbeit ist missionswissenschaftlich. Das bedeutet, daB die um 
SachgemaBheit und methodische Offenheit (vgl. Hempelmann 1998b: 2176) bemi.ihte 
18 
,,Missionswissenschaft hat nach der Mission der Weltkirche zu fragen, dh. wie die einzelnen Ortskirchen 
dem Auftrag Gottes, den Menschen das Evangelium zu bezeugen, in den verschiedenen soziopolitischen, 
kulturellen und religiosen Kontextes entsprechen" (Collet 1998: 325). Missionswissenschaft oder Missiologie 
kann beschrieben werden als ,,ein Netzwerk von Disziplinen, die systematisch miteinander in Beziehung treten" 
(Lutzbetak 1996: 14, Ubers. FW). Grundlegend in diesem Netzwerk sind nach A. Tippett die ,,ethnosciences, 
including ethnotheology, ethnohistory, and ethnopsychology. These ethnosciences are solidly based on, flow 
from and are enriched by theology, anthropology, history, psychology, sociology, and practical mission 
experience. The ethnosciences freely interact with one another, while Gospel values serve as the driving force in 
this cross-fertilization" (bei Lutzbetak 1996: 14). 
Die Missionswissenschaft ist eine ,,Dienerin" der missionarischen Kirche. Sie hat ,,die Aufgabe, das 
missionarische Engagement der Kirche zu untersuchen, ihr Handeln zu verandem, WO und wann es notig ist, und 
sich ein objektives Bild zu machen von allem, was die Kirche betrifft - seien es Starken oder Schwachen, Erfolge 
oder Fehlschlage, Herausforderungen oder Moglichkeiten" (Kasdorf 1994: 99). 
Missionswissenschaft ist ein okumenisches Studienfeld. Das bedeutet, da13 sie grundsatzlich das Gesprach 
sucht mit den verschiedenen geschichtlich gewachsenen Traditionen christlicher Theologie und Nachfolge in 
aller Welt (vgl. Verstraelen et al 1995: 5-7). 
Wie jede andere Wissenschaft, kann auch die Missionswissenschaft nicht voraussetzungslos betrieben 
werden. Von hier ausgehend, gibt es betrachtliche Unterschiede im Selbstverstandnis der Missionswissenschaft. 
Ich verstehe die Missiologie als grundlegend biblisch orientierte Missiologie. Sie geschieht innerhalb eines 
Bewertungsrahmens, in dem die Bibel (in all ihrer literarischen Vielfalt und historischen Bezogenheit) als das 
vollig vertrauenswiirdige Wort Gottes als Ma13stab gilt. Von hierher sollen die missiologischen ,,Fakten" ihre 
Bedeutung mit dem Ziel der Anbetung Gottes und des Heils des Menschen bekommen (vgl. v. Padberg 1986: 
98-115; Bosch 1993: 187; Kiing 1992: 347/348) Vgl. zu den Voraussetzungen und Grundlagen missiologischer 
Arbeit auch § 5, III. 
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Darstellung, die Interpretation und Integration der Ideen und Vorgange eines neuen 
Missionsverstandnisses filr Europa irn Rahmen des ( oben beschriebenen) wissenschaftlichen 
Feldes einer biblisch, okumenisch und kontextuell orientierten Missiologie geschieht. 
B. Quellen, Aujbau und Forschungsstand 
Zur Beantwortung der Fragestellung dieser Arbeit habe ich mich auf solche Texte der 
romisch-katholischen Kirche (RKK), der Konferenz Europaischer Kirchen (KEK) und der 
Lausanner Bewegung beschrfutlct, die sich ausdriicklich mit dem Konzept der 
Neuevangelisierung und Mission im gegenwartigen Europa beschaftigen.19 Die drei genannten 
Gruppen reprasentieren die Mehrheit der christlichen Kirchen und Gemeinden Europas und 
spiegeln zugleich die wichtigsten missionstheologischen Traditionen - die romisch-
katholische, die protestantische, die orthodoxe und die evangelikale (inklusive der 
charismatischen) - wider. Zwischen diesen Traditionen gab es in den vergangenen 
Jahrzehnten viele Annaherungen, auch und gerade beziiglich der Mission in Europa. ,,We may 
indeed speak of a cross-fertilization" (Brinkman 1994: 204, vgl. Ahonen 1996: 67/68)2°. Die 
methodische Untergliederung stellt nicht automatisch eine theologische Bewertung oder 
Festschreibung denominationell-traditioneller Grenzen dar. Im Gegenteil ist das Verstandnis 
einer neuen, gemeinsamen und biblischen Missiologie verbunden mit eben solch einer 
Ekklesiologie. 
Der Aufbau der Arbeit folgt theologiegeschichtlich der Entwicklung des 
missionarischen Denkens in den genannten Gruppen, da ,,der Gang der Uberlegungen nicht 
weniger wichtig [ist,] als der thematische Jnhalt als solcher" (Legrand 1994: 415). § 2 stellt 
Grundlinien der Entfaltung des offiziellen Verstandnisses in der romisch-katholischen Kirche 
seit 1979 dar, ausgehend von Papst Johannes Paul IL, iiber den Rat der Europaischen 
Bischofskonferenzen (CCEE) bis zur Sondersynode der Bischofe fiir Europa in Rom 1991. § 3 
untersucht die Entwicklung des Missionsdenkens im Rahmen des Europaischen Komitees der 
Lausanner Bewegung seit 1984 und auf den Konsultationen in Stuttgart 1988 und in Bad Boll 
1992.21 § 4 konzentriert sich auf den europa-missionarischen StudienprozeB innerhalb der 
Konferenz Europaischer Kirchen seit 1986, wie er sich im Rahmen der Studienkonsultationen 
in Geneveys 1987, Sigunta 1988 und Kreta 1991 entfaltete. In §5 versuche ich, ausgehend von 
19 Die ausgewahlten Prim1irquellen finden sich in der Bibliographie, §6, II. A. 1. - 3. Im Fall der Lausanner 
Bewegung habe ich eine Reihe von bisher unveroffentlichten Dokumenten, vor allem zur Geschichte des 
Europaischen Lausanne Komitees (ELC) und die Referate und Berichte der Bad Boller Konsultation 1992, 
verarbeitet. Ich bin Herrn Prfilat em. Rolf Scheffbuch und Herrn Dr. Viggo Sogaard/Danemark zu Dank 
verpflichtet, die mir diese Quellen freundlicherweise zuganglich gemacht haben. 
20 Daneben gibt es auch die entgegengesetzte Tendenz, die allerdings die ,,alten" Unterscheidungen und 
Polaritaten z.T. durch neue, vor allem angesichts der Fragestellungen des religiosen Pluralismus/Relativismus 
und einer radikalen Inkulturation, ersetzt (vgl. Ahonen 1996: 68, Brinkman 204/205; Beyerhaus 1996: 12). 
21 Der vom 1. - 7. September 1991 vom LCWE veranstaltete Budapest-Summit on Evangelisation in 
postmarxist states (vgl. Scheffbuch 1991: 37; Houston 1991) wird in dieser Arbeit nicht gesondert untersucht, da 
(1) nicht nur Europa; sondem die post-marxistische Situation (z.B. auch in Mosambik, Angola, Laos, 
Kambodscha) im Mittelpunkt stand, (2) die Konferenz nicht vom Europaischen Lausanne Komitee, sondem vom 
Intemationalen Lausanner Komitee veranstaltet wurde, (3) die ausfiihrlichen Dokumente und Papiere, die sich im 
Archiv des Billy-Graham-Centers in Wheaton befinden, noch nicht zuganglich gemacht worden sind. 
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den Ergebnissen der Untersuchung, einen Ausblick auf ein Verstandnis der Mission in Europa 
als emeuerter und emeuemder Mission zu geben. 
Abgesehen von kilrzeren Beitragen22 liegt m.W. bisher keine missionswissenschaftliche 
Untersuchung vor, die die europamissionarischen Konzepte der genannten Gruppen fiir den 
genannten Zeitraum zusammenfassend und vergleichend darstellt und interpretiert. 23 Die 
vorliegende Arbeit versteht sich als Beitrag zur Erforschung neuerer Missionstheologie. 
Grundlegend in diesem Bereich waren bisher u.a. die Arbeiten von R. Bassham 1979, Mission 
Theology: 1948-1975 Years of Worldwide Creative Tension. Ecumenical, Evangelical, Roman 
Catholic, James A. Scherer 1987, Gospel, Church and Kingdom: Comparative Studies in 
World Mission Theology oder R. Ahonen 1996, Evangelisation als Aufgabe der Kirche: 
Theologische Grundlegung kirchlicher Evangelisation. Auf den Schultem bisheriger 
Untersuchungen stehend, wendet sich die vorliegende Arbeit der neueren Missionstheologie 
angesichts der besonderen Herausforderungen des gegenwartigen Europa zu. Auch wenn sie 
zu anderen Ergebnissen kommt, kniipft diese Untersuchung in mancher Hinsicht an H. J. 
Margulls Buch Theologie der missionarischen VerkUndigung: Evangelisation als 
oekumenisches Problem (1959) an, in dem er (vor allem im Anschlu13 an J. C. Hoekendijk) die 
Evangelisation als missionarische Verkiindigung im entkirchlichten Westen interpretiert und 
in der Diskussion des ORK bis 1959 untersucht. 
C. Arbeitsdefinitionen 
Die Begriffe in den darstellenden Teilen (§ 2 - 4) werden moglichst so gebraucht, wie sie 
innerhalb der entsprechenden Konzeption verstanden werden. Jn allen sonstigen 
Ausfiihrungen verstehe ich Mission als Teilnahme der Gemeinde Jesu an der missio Dei 
trinitatis durch Sendung, Grenziiberschreitung; Kontextualisierung und ganzheitliche 
Bezeugung des Evangeliums von Jesus Christus mit den Arbeitszielen der Bekehrung, 
Gemeindegriindung und kulturellen Transformation. Die Begriffe der Evangelisierung 
22 Z.B. P. Beyerhaus 1993, ,,Mission und Evangelisation unter den Bedingungen der europaischen Neuzeit", 
in: Theologische Beitrage (4/1993): 183-202; M. Figura 1992, ,,Neu-Evangelisierung als zentrale Aufgabe der 
Kirche: Ein Blick auf neuere kirchliche Verlautbarungen und okumenische Dokumente", Internationale 
Katholische Zeitschrift ,,communio" 21 (4/1992): 329-339. 
23 Es gibt allerdings eine groBe Anzahl von (meist kiirzeren) Beitragen vor allem zum Konzept der 
Neuevangelisierung in der katholischen Kirche oder zu speziellen Aspekten der Neuevangelisierung in Europa 
und anderen Kontinenten. Hier eine Auswahl zu verschiedenen Aspekten: 
(1) Zurn Konzept der Neuevangelisierung bei Papst Johannes Paul II. und zu verschiedenen Aspekten siehe 
z.B. Boff 1988, Scheffczyk 1988, Mesters 1990.Boff 1991, Bosch 1991, Kertelge 1991, Agostini 1992, Camps 
1992, Dulles 1992, Fuchs 1992, Pieris 1992, Zago 1992, Escobar 1993, Gonzalez 1993, Modesto 1993, Milller 
1993, Alapatt 1994, Bolin 1994, Koch 1994, Moll 1994, Frigiola 1995, Ahonen 1996, Collet 1996, Bria 1997, 
Mroso 1997, Cordes 1998 u.a.m. (vgl. die Bibliographie zu den aus:filhrlichen Angaben). 
(2) Zurn Missions- und Evangelisationsverstandnis des Rates der Europiiischen Bischofskonfererzzen siehe die 
Dissertation von C. Thiede 1991, BischOfe - kollegial far Europa. CCEE im Dienst einer sozialethisch 
konkretisierten Evangelisierung; van Lin 1996 u.a.m. 
(3) Zur Sondersynode der BischOfefar Europa siehe Zizola 1991, Caprile 1992, Daneels 1992, Hebblethwait 
1992, Johnstone 1992, Klein 1992, Ruh 1992 u.a.m .. 
(4) Pastoraltheologisch mit dem Konzept der Neuevangelisierung beschaftigt sich u.a. H. Miihlen 1990 a, 
1990b, 1996 (siehe dort S. 16/17 Anm. 1 filr weitere Literatur), Enichlmayr 1995 u.a.m. 
(5) Historisch untersucht werden die Phanomene der Dechristianisierung und Rechristianisierung in Europa 
und Nordamerika von H. Lehmann 1996, 1997, 1998, 1998b u.a. vgl. die Beitrage in Kirchliche Zeitgeschichte 
11 (1/1998). 
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(ProzeB und AusmaB) und Evangelisation (Wirksamkeit an sich) gebrauche ich hier 
theologisch synonym. Sie bezeichnen den zentralen Inhalt der Mission als Zeugnis von Jesus 
Christus in Wort und Tat (Vgl. § 5, II. vgl. auch Bosch 1993: 420; Collet 1995; Hollenweger 
1982; Hasselhorn 1998). Mission geschieht grundsatzlich als Kontextualisierung, d.h. in der 
abgrenzenden und aufnehmenden Auseinandersetzung mit dem weltanschaulichen, 
geschichtlichen, sozialethischen und politisch-okonomischen Kontext. Kulturelle 
Transformation in der Gemeinde Jesu Christi und <lurch die Gemeinde Jesu Christi in der 
Gesellschaft kann auch als christliche lnkulturation oder Christianisierung bezeichnet 
werden. Kultur wird missionsanthropologisch verstanden als ,,sinngebender Lebensplan, der 
das menschliche Dasein in all seinen Dimensionen umfasst und in der jeweiligen sozialen 
Gruppe erlernt und vollzogen wird" (Nunnenmacher 1987: 236; vgl. § 5, I. A.). Von 
christlicher Kultur kann nicht in einem definitiven, sondern nur in einem relativen Sinne 
gesprochen werden im Sinne einer starkeren oder schwacheren BeeinfluBung der jeweiligen 
Kulturen <lurch die Werte der christlichen Gemeinde als ,,alternative community" (D. Bosch) 
(vgl. § 5, I.). 
Ich unterscheide zwischen Stikularisierung als einem komplexen historischen Vorgang, 
zu dem auch die Stikularisation (als Obergang kirchlicher Outer in weltlichen Besitz) gehort 
(vgl. Barth 1998), und Stikularismus als einem weltanschaulichen Konzept (vgl. Hille 1998, v. 
Padberg 1991, Hille 1990: 74-100). Europa verstehe ich als offenen geographischen, 
historischen, politischen, wirtschaftlichen, hier vor allem missionsanthropologischen 
Arbeitsbegriff, der eine komplexe und sich wandelnde Wirklichkeit beschreibt, die in keiner 
Richtung scharf abgegrenzt werden kann, ohne deshalb beliebig zu sein. Europa definiert sich 
grundlegend vor allem ,,kraft seiner Geschichte und Kultur" (Maier 1995: 994) <lurch die 
Begegnung der Elemente der griechisch-romischen Antike, des christlichen Glaubens (und 
seiner jildischen Tradition) und der germanischen, slawischen und romanischen Volker (vgl. 
Maier 1995; Schweitzer 1982). Den Begriff der Gemeinde (Jesu Christi) gebrauche ich in 
Abgrenzung zum kulturell und sakramental gepragten Kirchenbegriff in Europa, ohne jedoch 
den Begriff ,,Kirche" fur die Gemeinde Jesu ganz aufzugeben. Die dadurch entstehenden 
begrifflichen V ariationen klaren sich aus dem Zusammenhang. (Zur Vertiefung der 
Definitionen siehe § 5). 
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§2 Die Kirche als Seele Europas wiederentdecken 
Das Verstandnis der ,,Neuevangelisierung Europas" 
in der Romisch-katholischen Kirche 1979-1991 
I. Europa im missionarischen Horizont der Kirche 1965-1978 
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Bereits 1943 ,,schockierten Godin und Daniel die katholische Welt mit der Veroffentlichung 
von France: pays de mission?, in dem sie darlegten, daB Frankreich wieder ein Missionsfeld 
geworden sei, ein Land von Neuheiden, von Menschen, die sich fest im Griff von Atheismus, 
Sakularismus, Unglauben und Aberglauben befanden" (bei Bosch 1993: 3, vgl. RM 32). 
Solche Einsichten bliebenjedoch solange isolierte Einzelerkenntnisse, bis die Kirche aus einer 
neuen globalen Perspektive heraus ihre bis dahin weitgehend unbewufite europaische 
Selbstverstandlichkeit (vgl. Waldenfels 1987: 224) transzendieren konnte. Diese 
Globalisierung der Perspektive geschah - wie wir oben sahen - im Vatikanum II. Dam.it war 
die Tiir geoffnet, um auch Europa als besonderen Kontext kirchlicher Verantwortung und 
Mission in den Blick zu bekommen. 
A. Europa als Kontext der Kirche 
Die global-regionale Perspektivierung fand ihren deutlichsten Ausdruck in der Entstehung 
regionaler Bischofkollegien in Lateinamerika (CELAM 1955), Afrika (SECAM), Asien 
(FABC 1970) und Europa (CCEE 1971).24 Die Wurzeln des Rates Europaischer 
Bischofskonferenzen reichen zuriick in die letzte Sitzungsperiode des Vatikanum II. Diese 
Sitzungsperiode war gepragt von einer ,,groBen Offenheit ... , in der keiner Frage mehr 
ausgewichen wurde" und von einer ,,Einmiitigkeit, die von Siidamerika bis Indonesien und 
von Europa bis Zentralafrika reichte" (Ratzinger bei Thiede 1991: 28). Diese Offenheit und 
Einmiitigkeit wiinschte man auf gesamtkirchlicher Ebene durch die Institutionalisierung der 
,,Bischofskonferenz als entscheidende Instanz" mit dem papstlichen Amt zusammen 
fortzusetzen (vgl. das Dekret ,,Christus Dominus" vom 28. Oktober 1965, 
RahnerNorgrimmler 1994: 257ff). Diese Ereignisse lieBen in Roger Etchegaray, dem Sekretar 
der franzosischen Bischofskonferenz, die Vision einer bischoflichen Zusammenarbeit filr 
Europa wachsen, so daB er ein erstes Treffen der Prasidenten der europaischen Bischofe 
veranlasste. Fiir dieses Treffen, das am 18. November 1965, wenige Wochen vor AbschluB 
des Vatikanum II, in Rom stattfand und an dem die Prasidenten von 13 europaischen 
Bischofskonferenzen teilnahmen, schrieb R. Etchegaray eine ,,Notiz", die erste Perspektiven 
filr eine europaisch-kontextuelle Missionstheologie enthalt (Etchegaray 1965: 39-43). 
Grundsatzlich halt Etchegaray es filr wichtig, ,,sich iiber ein politisches Bild Europas 
hinwegzusetzen, dessen W echselhaftigkeit verhindem wiirde, das gesamte europiiische 
Phanomen zu erfassen" (Etchegaray 1965: 39). Die Grundziige des gesamteuropaischen 
24 Die strukturelle Globalisierung-Regionalisierung in der romisch-katholischen Kirche hat ihre Parallele in 
der Okumenischen Bewegung: 1959 wurde in Malaysia die East Asia Conference of Churches gegriindet, die 
1973 Zill" Christian Conference of Asia wurde. 1963 entstand die All-Africa Conference of Churches in Uganda, 
1965 eine provisorische Vereinigung in Lateinamerika, 1966 die Pacific Conference of Churches, 197 4 der 
Middle East Council of Churches (vgl. Verkuyl 1978: 239-259). 
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Phanomens liegen filr ihn (1) in der Mobilitat von Arbeitnehmem durch die intensive 
Industrialisierung, (2) in der europaischen Ferienkultur: der Tourismus als ,,Dauerfaktum", 
und (3) in der Vermehrung gesamteuropaischer Institutionen kultureller, politischer und 
technischer Art. Mit diesen Grundziigen einher gehen missionarisch-pastorale 
Herausforderungen filr die europaischen Kirchen: (1) Soziale und religiose Probleme der 
Migration, (2) Entfremdung der Arbeiter vom christlichen Glauben, (3) okumenische Fragen, 
(4) die starker werdende muslimische Prasenz im ,,christlichen Europa"(: 40/41). Etchegaray 
weist auf die damals bereits (und noch) bestehenden, aufEuropa ausgerichteten, katholischen 
Initiativen und Institutionen hin, z.B. das Katholische Sekretariat filr Europaische Fragen, das 
katholische Komitee filr innereuropaische W anderung, die Europa-Sekretariate der 
Katholischen Aktion etc. (vgl. zu gegenwartigen Strukturen: Albert 1995: 1001). Ziel einer 
gesamteuropaischen Zusammenarbeit auf der Ebene der Bischofskonferenzen iiber die bereits 
bestehenden Initiativen hinaus sei es, ,,die hoheren Ziele zu fordem und zu sichem" (CD 38,5 
bei Etchegaray 1965: 42). Im Riickbezug zu Papst Paul VI. halt Etchegaray es filr wichtig, daB 
,,die Kirche einem Europa, das im Entstehen begriffen ist, nicht gleichgilltig" gegeniiberstehe. 
Missionstheologisch von Bedeutung ist hier die Identifikation Europas als besonderer 
Handlungskontext der Kirche, speziell die W ahrnehmung von Glaubensentfremdung, 
muslimischer Prasenz und okumenischer Herausforderung. Dariiberhinaus ist zu bedenken, 
daB bereits die Pastoralkonstitution ilber die Kirche in der Welt van heute (Gaudium et Spes) 
viele filr die Mission in Europa relevante Bereiche angesprochen hatte (vgl § 1, I. C. 3. u. 4. 
dieser Arbeit), wie auch der Lowener Professor Joseph A. Selling betont: ,,Much of the second 
part of GS adresses issues pertinent to the question of developing a theological perspective 
towards Europe" (1993: 159). Vor allem die ausfiihrliche Auseinandersetzung mit dem 
Atheismus (GS 19-21) darf in dieser Notiz Etchegarays vorausgesetzt werden. 
Nach dem vorbereitenden Treffen in Rom kam es 1967zum1 europiiischen Symposium 
in Noordwijkerhout. In einem Schreiben an diese Versammlung europaischer Bischofe 
unterstiitzte Papst Paul VI. die regional-europaischen Entwicklungen: ,,Es ist offensichtlich, 
daB heutzutage infolge der wachsenden gegenseitigen Abhangigkeit der europaischen Lander 
sich den um das Seelenheil besorgten Hirten gemeinsame Probleme stellen, die aufeinander 
abgestimmte Losungen erfordem" (Paul VI. 1967: 45). 
Das 11 Symposium 1969 in Chur beschaftigte sich mit dem ,,Leben und Dienst der 
Priester" in Europa. Es wird betont, daB ,,die Welt . .. filr die Kirche nicht einfach eine 
veranderliche Dekoration [ist], vielmehr ist das Leben der Kirche ... betroffen" (CCEE 1991: 
50). Der katholische Priester in Europa sei ,,durch die Konfrontation mit neuen Situationen 
und modemen Ideologien in seinem Glauben herausgefordert". Er miisse auf neue Weise 
lemen, ,,seinen Glauben durch die Tat und in einer Sprache zu bezeugen, die dem modemen 
Menschen verstandlich ist". Selbst heille Eisen mit durchaus missionarischer Relevanz 
werden angepackt: ,,Manche Priester lehnen die pflichtmaBige Verbindung von Zolibat und 
Priestertum ab". Hier wird deutlich, daB das Symposium von Chur angesichts der 
,,Erschiitterungen von 1968 in Gesellschaft und Kirche" von Kontroversen durchzogen war. 
So hatten etwa 100 ,,Protestpriester" aus acht europaischen Landem ein ,,Gegensymposium" 
gebildet (Legrand 1991: 13). Die aufgebrochenen Fragen werden von den Bischofen ,,in aller 
Freiheit sehr offen" besprochen (CCEE 1991: 49). Allerdings kann ,,aufgrund der Eigenart des 
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Symposiums .. . kein offizielles Communique erscheinen. Das Sekretariat gibt daher einfach 
einen Bericht iiber die Gesprache". Der Bericht halt Resultate fest, die ganz im vorgegebenen 
Rahmen bleiben. Man miisse ,,bei allem Wandel ... an dem festhalten, was nach Christi Willen 
am Amtspriestertum unaufgebbar ist" (: 51). Man musse weiter darUber nachdenken, ,,in 
welcher Weise das Priestertum in Ubereinstimmung zur kirchlichen Lehre auszuuben sei". 
Hier wird deutlich, wie eng die missionstheologische Frage mit der ekklesiologischen Frage, 
vor allem des Amts, zusammenhangt. Nicht zuletzt die Auseinandersetzungen in Chur fiihrten 
dazu, daB fi.infzehn Monate spater, im Marz 1971, in Rom unter Vorsitz von R. Etchegaray 
von 17 Vertretem der europaischen Bischofskonferenzen der Rat der Europiiischen 
Bischofskonferenzen (CCEE) gegriindet wurde (Legrand 1991: 13). 
B. Missionarische Verkundigung als Prioritiit der Kirche in Europa 
Besonders bedeutsam filr den Gang dieser Darstellung ist das III. Symposium des inzwischen 
zum CCEE gewordenen Gremiums in Rom 197 5. Wiihrend bisher die missionarische 
Komponente eher implizit in den auf Europa bezogenen seelsorgerlichen Uberlegungen der 
Bischofe vorhanden war, wird sie im Thema des Symposiums ,,Sendung des Bischofs im 
Dienste des Glaubens" und in einem Vortrag des Krakauer Kardinals und spiiteren Papstes 
Karol Wojtyla explizit. In gewisser Weise liegt hier die Geburtsstunde des spateren 
Programmes der Neuevangelisierung Europas. Wojtyla betont die missionarische 
,,Prioritiit der lebendigen Verkiindigung, der V erkiindigung des Evangeliums, des Kerygmas vor der 
offiziellen Unterweisung .... Das Kerygma hat eine missionarische Aufgabe; damit filhren die BischOfe 
gemeinsam mit ihren Priestem und Diakonen neue Jiinger zu Christus, indem sie die Menschen zum 
Glauben aufrufen oder ihn stiirken" (1975: 53). 
Neben dieser grundsatzlichen Hervorhebung der Prioritat missionarischer Verkiindigung in 
Europa geht Wojtyla auf den Inhalt dieser Verkiindigung ein. Es ginge dabei ,,nicht in erster 
Linie um die Herausstellung der Dogmen, sondem um die Verkiindigung des Evangeliums". 
Was er unter Evangelium versteht, fiigt er sogleich an. Es sei ,,eine Botschaft ... , deren 
Zentrum vom Geheimnis Christi gebildet wird". Es ist also ein zentral mystisches Verstandnis 
des Evangeliums, das hier nicht weiter ausgefiihrt wird, aber - wie an anderer Stelle deutlich 
werden wird (vgl. II. A. 2; B. 1.) - vor allem in der Begegnung mit Christus in der Eucharistie 
besteht. Nachdem er Prioritat und Inhalt der missionarischen Verkiindigung erwah.nt hat, 
wendet sich der Kardinal dem Ziel der ,,Verkiindigung des Wortes" zu, das darin bestehe 
,,dem Menschen die Wege des Heils und die Erfiillung des Heilsplans Gottes in Christus zu 
zeigen".25 Auch die spateren anthropologischen Zuge des Verstandnisses der 
Neuevangelisierung Europas bei Johannes Paul II (vgl. II. C. 2.) werden hier bereits 
angedeutet: ,,Die Verkiindigung [ muB] den Glauben fiir die Zuhorer aktuell und fruchtbar 
werden lassen ... , indem sie den menschlichen Erfahrungen und den authentischen Fragen der 
derzeitigen Menschen weitgehend Rechnung tragt". Doch so fort folgt auch die Riickbindung 
dieser Offnung an den Glauben: ,,Jedoch die Hauptstarke der Verkiindigung findet sich in 
einer Ubertragung des Glaubens, dort, wo in irgendeiner Weise der Mensch vor der Handlung 
des Geistes Gottes verschwindet." Denn der ,,Bischof, wie jeder andere Bote des 
25 DaB diese Wege des Heils im Sinne traditioneller katholischer Ekklesiologie und Sakramentenlehre zu 
verstehen sind, ist selbstverstiindlich. 
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Evangeliums" soll ,,zum fruchtbaren Diener des Glaubens" werden, ,,auf den seine ganze 
Sendung gebunden ist". Hier werden unter den Stichworten (1) Prioritiit missionarischer 
Verkiindigung, (2) das Geheimnis Christi als Zentrum des Evangeliums, (3) die Kirche als 
Weg des Heils und (4) Of:fnung fiir die authentischen Fragen des Menschen die Grundzlige 
des Neuevangelisierungskonzeptes des spiiteren Papstes Johannes Paul II. deutlich. 
Wie es wichtig war, die Aussagen Etchegarays 1965 im Licht von Gaudium et Spes zu 
sehen, so ist es unerla13lich, die Aussagen Wojtilas im Licht der Dritten Bischofsynode von 
1974 zur Evangelisation in der modemen Welt und dem von Papst Paul VI. verfassten 
Sendschreiben Evangelii Nuntiandi zu verstehen, die - zusammen mit dem Lausanner 
KongreB fiir Weltevangelisation 1974 - zu einer Hinwendung zur Evangelisierung in der 
weltweiten Kirche ge:fiihrt haben (vgl. Scherer 1987: 127). So war es auch Paul VI., der zum 
AbschluB dieses III. Symposiums die Teilnehmer bat, ,,die christliche Seele Europas 
wiederzuerwecken, den Boden, in dem seine Einheit wurzeln schliigt". Die Christen sollten in 
Europa ,,sein, was die Seele im Korper ist". Sie sollten 
,,Zeugnis ablegen unter den Bedingungen der Armut, unverstanden und im Widerspruch, sogar in 
Verfolgung. Aber wenn ihr Sauerteig die Demut des Evangeliums besitzt, dann auch die Kraft, die allen 
das Heil bringt: unser Glaube. Wenn Sie als BischOfe diesem Glauben dienen, ( ... ) werden Sie Europa 
helfen, seine Seele wiederzufinden" (bei Etchegaray 1978: 60). 
Diese Begrifflichkeit wird zu einem Erbe, das der spiitere Johannes Paul II. zu einem zentralen 
Gedanken in seinem Konzept der Neuevangelisierung Europas machen wird. 
C. Neuevangelisierung Europas - ein umstrittenes Konzept 
Wie das II. Symposium des werdenden CCEE 1969 in Chur deutlich gemacht hatte, sind die 
Vorstellungen von Identitiit, Offnung und Sendung innerhalb der katholischen Kirche 
durchaus nicht unumstritten. Das gilt auch filr das Konzept der Neuevangelisierung Europas. 
Die im folgenden darzugelegende Linie der offiziellen Stellungnahmen, vor allem Johannes 
Pauls II., stoBt darum innerhalb der katholischen Kirche auf manche Kritik und fordert 
alternative Konzepte heraus, die im katholischen ,,Lager" auf iihnliche Polarisierungen 
hinweisen, wie sie zwischen ,,Evangelikalen" und ,,Okumenikem" im protestantischen 
Bereich bestanden und trotz mancher Anniiherung immer noch bestehen (vgl. Beyerhaus 
1996: 12).26 Die innerkatholische Kritik richtet sich sowohl gegen die hierarchische 
Ekklesiologie als auch gegen eine biblisch-normative Theologie als Grundlagen der 
Neuevangelisierung Europas. Brennpunkt der Auseinandersetzung ist das 
Offenbarungsverstiindnis in der Spannung zwischen Kirche und Kultur. Wiihrend die 
26 Ob die Polarisierungen in der katholischen Kirche der Sache entsprechen oder auf Millverstiindnissen und 
mangelnder Horbereitschaft beruhen, sei dahingestellt. Burrows weist auf die Option des Millverstiindnisses 
zwischen ,,Ekklesiozentrikern" und ,,Inkulturationisten" hin: ,,Still, all African, Asian and Latinamerican 
theologians whose work I know or with whom I have personally talked, deny that the Pope has fairly 
characterized their positions. They feel ... that channels for frank discussion of these issues are closed and that a 
kind of creeping infallibilism restricts conversations on inculturation" (Burrows 1996: 134). Auch D. Bosch 
spricht von einem Millverstandnis zwischen dem Vatikan und lateinamerikanischen Befreiungstheologen (Bosch 
1993: 447). Der religionspluralistische Faktor in dem ,,an sich positiven Gespach fiber Konte~alitat" (Ahonen 
1996: 68), der auch das Thema der Neuevangelisierung Europas beriihrt (vgl. van Lin 1996), verleiht der 
Polarisierung jedoch neue und tiefergehende Dimensionen, die den ,,bereits erreichten theologischen Konsens 
bOse auseinanderreillen" konnten (Ahonen 1996: 68). 
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offizielle Linie die Emeuerung der Kultur aus der Kirche erwartet (vgl. CT 53; Johannes Paul 
II. 1992: 15, vgl. Shorter 1995: 224/225), sehen progressive Denker die Sache eher 
umgekehrt: ,,Das bleibende, grundlegende Datum [ist] die Kultur .... Kultur ist immer schon 
gepragt von Offenbarung, Evangelium und Gott" (Boff 1991: 53/57). Stellvertretend fiir die 
Kritik und alternative Sicht vieler innerhalb (und auBerhalb) der katholischen Kirche27 mochte 
ich hier nur die Perspektive von Ottmar Fuchs zitieren: 
,,Im Begriff der Neuevangelisierung Europas wird ein Verhiiltnis von Kirche auf der einen und 
Gesellschaft, Kultur und Welt auf der anderen Seite vorausgesetzt, das spatestens seit dem Zweiten 
Vatikanischen Konzil gri.indlich zu verabschieden ist. ... Die Rede von der Neuevangelisierung Europas 
suggeriert eine evangelisierte Kirche, die jetzt endlich auch wieder das ach so sak:ularisierte Europa zum 
Glauben fiihren soll. Dabei habe die Kirche was Europa fehlt" (zit. bei Thiede 1991: 140). 
Im Gegensatz dazu geht es fiir Fuchs in der Evangelisierung in Europa ,,nicht nur 
darum, daB die F emstehenden wieder in die Kirchenbereiche hineinkommen, sondem daB sie 
da, wo sie jetzt sind und wahrscheinlich auch bleiben werden, in ihrer dortigen und eigenen 
Flihigkeit zur Hoffnung und zur Menschlichkeit, angetroffen und aufgebaut werden" (1992: 
471). fu der ,,Entinstitutionalisierung der Religiositat" kann er ein ,,fremdprophetisches 
'Zeichen der Zeit'" sehen, daB dazu ermutige, ,,die gewonnenen Freiheiten der Menschen 
(auch der Kirche gegeniiber) nicht nur zu beklagen, sondem als Basis einer ... Reich-Gottes-
und Kirchenbildung aufzunehmen" (: 471).28 
Im folgenden sollen nun die missionstheologischen Konturen der romisch-katholischen 
Sicht der Neuevangelisierung Europas herausgearbeitet werden, wie sie im Spektrum der 
Verlautbarungen Johannes Pauls II., des CCEE und der Sondersynode der Bischofe fiir Europa 
in Rom 1991 zum Ausdruck kamen. 
II. Die Neuevangelisierung Europas 
bei Papst Johannes Paul II. 
1979-1990 
Obwohl Johannes Paul II. den Begriff der Neuevangelisierung gepragt und in Umlauf gebracht 
hat (vgl Scheffczyk 1988; Zago 1991; Dulles 1992; Alapatt 1994 u.a.m.), war er nicht der 
erste, der ihn gebrauchte. Der Miinsteraner Missionswissenschaftler G. Collet findet erste 
Spuren der Rede von einer neuen Evangelisierung bereits in der ,,Botschaft an die Volker 
Lateinamerikas" der 2. Generalversammlung des CELAM in Medellin 1968: ,,Die 
Versammlung, welche fiir den kirchlichen Aufbruch iiberaus wichtig wurde, ermutigte ... zu 
einer 'neue(n) Evangelisierung und intensive(n) Katechese, die die Fiihrungsschichten und 
Massen erreicht ... , um zu einem klaren und engagierten Glauben zu filhren'" (Collet 1996: 
808). futeressant ist, daB die Wendung hier im Rahmen einer Konferenz auftaucht, die fiir die 
27 Vgl. z.B. L. Boff 1991; A. Agostini, et al 1992; A. Camps 1992; 0. Fuchs 1992; A. Pieris 1992; K. Koch 
1993; K.J. Rivinius 1993, 1994, 1995; G. Baudler 1995; G.J. Piepke (Hg.) 1995; W. Burrows 1996; G. Collet 
1996; Jan van Lin 1996 u.a.m. 
28 Die Position von Fuchs und anderen ,,progressiven" katholischen Theologen steht inhaltlich in vielen 
Stellen den Perspektiven der ,,okumenischen" Konferenz Europtiischer Kirchen nahe, die im vierten Paragraph 
dieser Arbeit behandelt wird. Zumindest in ihrer Kritik an der institutionellen romisch-katholischen 
Ekklesiozentrik beriihrt sie sich auch mit der Lausanner Bewegung (vgl. § 3). 
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lateinamerikanische Befreiungstheologie pragend war. Wie wir spater sehen werden, lehnt 
Johannes Paul II. diese befreiungstheologischen Wurzeln der NE nicht rundweg ab, sondern 
versucht, sie im Rahmen eines ekklesiozentrischen Konzeptes zu integrieren. 
Nach H. Rzepkowski sprach die 6. Vollversammlung des Lutherischen Weltbundes in 
Daressalam 1977 zum erstenmal von Re-Evangelisierung und meinte damit ,,die 
Evangelisierung der sakularisierten Industriegesellschaft der nordlichen Hemisphare" 
(Rzepkowski 1992: 356). Auf katholischer Seite sprach der polnische Kardinal Wyszinsky 
1978 auf der Konferenz der Bischofe Westdeutschlands von einer ,,zweiten Evangelisierung" 
(Agostini 1994: 2). 
Trotz dieser vereinzelten begrifflichen und konzeptionellen ,,Vorlaufer" ist es sicher 
richtig zu sagen, daB der Begriff und das Konzept der Neuevangelisierung, vor allem in 
seinem Bezug auf Europa als Neuevangelisierung Europas (NEE), in seiner 
programmatischen Bedeutung von Johannes Paul II. geschaffen wurde (vgl Scheffczyk 1988; 
Zago 1991; Dulles 1992; Alapatt 1994 u.a.m.). Das erste Mal sprach der Papst 1979 wenige 
Monate nach Beginn seines Pontifikates (16. Oktober 1978) wahrend eines Besuches in 
Noway Hutay in seiner polnischen Heim.at von der Neuevangelisierung: ,,Wir erhielten ein 
Zeichen, daB an der Schwelle eines neuen Jahrtausends das Evangelium neu eingeht. Eine 
Neu-Evangelisierung hat begonnen, als ob es sich um eine Zweit-Evangelisierung handelte, 
auch wenn es sich in Wirklichkeit immer um dieselbe handelt" (zit bei Collet 1996: 810). 
A. Erste Konturen der Neuevangelisierung Europas 
Predigt auf dem 4. Symposium des CCEE, 1979 
Der Rat der europaischen Bischofskonferenzen (CCEE) stellte filr Johannes Paul II. zunachst 
den geeigneten Rahmen und Gesprachspartner filr seine Reflexionen iiber die NEE dar. Er war 
- wie wir sahen (I. B.) - schon als Bischof mit der Arbeit des CCEE vertraut und wandte sich 
nach seiner Amtseinfilhrung 1978 an die Mitglieder der CCEE-Vollversammlung und maB 
ihrer Arbeit ,,groBe Bedeutung" bei (Legrand 1991: 19). Ffu ihn war die Kollegialitat der 
Bischofe eng mit der Aufgabe der Evangelisierung in Europa verbunden. Ich habe darum 
diese Predigt vor dem 4. Symposium des CCEE, das unter dem Thema ,,Jugend und Glaube" 
stand, als Ausgangspunkt filr die Darstellung der NEE bei Johannes Paul II. gewahlt. 
Auch wenn Johannes Paul II. in dieser Predigt wie auch an anderen Stellen nicht 
ausdriicklich von ,,Neuevangelisierung" spricht, so ist das Konzept <loch (1) <lurch den 
sachlichen Bezug der Evangelisierung auf das entchristlichte Europa und (2) das Verwenden 
des Begriffes der ,,Neuevangelisierung" durch den Papst zur gleichen Zeit an anderer Stelle 
(z.B Noway Ruta 1979, s.o.) festgelegt und gefiillt. Aus diesem Grund halte ich es fiir 
gerechtfertigt, vom Jahr 1979 an die AuBerungen des Papstes zur Evangelisierung Europas 
summarisch unter dem Begriff der Neuevangelisierung Europas (NEE) zu behandeln. 
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1. Europa als Kontext der Mission 
Europa als Kontext der Evangelisierung tritt in der vorliegenden Predigt Johannes Paul II. 
verstarkt in den Vordergrund (Legrand 1994: 416). Vier Monate vorher hatte der Papst die 
Plenarversammlung des Lateinamerikanischen Bischofsrates (CELAM) in Puebla geleitet, wo 
es um ,,die Evangelisierung Lateinamerikas in Gegenwart und Zuk.unft" gegangen war (vgl. 
CELAM 1979). ,,Daer sichjetzt an den CCEE als ... Pendant des CELAM wandte, lag es fiir 
den Papst nahe, die Aufmerksamkeit der Bischofe auf die 'Evangelisierung des europaischen 
Kontinents' zu lenken" (Legrand 1994: 416). Hier wird deutlich, welch entscheidende Rolle 
die globale (AuBen-) Perspektive fiir die Entdeckung Europas als Missionskontext spielt. Man 
kann wohl davon ausgehen, daB diese lateinamerikanische Erfahrung des Papstes ein 
wichtiger Faktor in seiner wachsenden Vision fiir Europa war.29 Die lateinamerikanische 
Situation noch vor Augen formuliert er: ,,Von groBem Gewicht und fundamentaler Bedeutung 
ist die Beschaftigung mit dem Problem der Evangelisierung im Hinblick auf den europaischen 
Kontinent" (Johannes Paul II. 1991: 66). Grund dafiir sei die zunehmende Entchristlichung 
Europas (die in den Augen des Papstes zugleich eine Ent-Europaisierung ist): Europa stelle 
sich ,,mit seiner groBartigen missionarischen Vergangenheit an verschiedenen Punkten seiner 
derzeitigen 'kirchlichen Geographie' selbst in Frage und steht vor dem Problem, ob es nicht 
draufund dran sei, selbst zu einem Missionskontinent zu werden" (Johannes Paul II. 1991: 67, 
kursivFW). 
In gewisser Weise liegt hier die entscheidende Neuerung, die die vorliegende Predigt zu 
einem wichtigen Ansatzpunkt des Konzeptes der NEE macht: die ,,Entdeckung" Europas als 
,,Missionskontinent". Die Bedeutung dieses neuen Ansatzes wird deutlich, wenn W. 
Biihlmann schreibt, daB ,,man sich in katholischen, vor allem romischen Kreisen lange 
dagegen wehrte", <las 1963 in Mexico City gepragte Wort von der ,,Mission in sechs 
Kontinenten" - und damit auch in Europa - anzuerkennen (Billtlmann 1981: 19). H. 
Rzepkowski ist diese Zuriickhaltung noch anzumerken, wenn er zum Thema ,,Re-
Evangelisierung" in seinem Lexikon zur Mission schreibt: ,,Es ist sicherlich nicht 
gerechtfertigt und wohl auch einseitig, ... die missionarische Ausgangslage in den jungen 
Kirchen und in den Landern des W estens unterschiedslos in eins zu setzen .... Die Ausweitung 
des Begriffes 'Mission' auf die gesamte Weltsituation wiirde leicht zu einem pauschalen und 
undifferenzierten Urteil :fiihren" (1992: 356). Wenn auch Johannes Paul II. spater in seiner 
Enzyklika Redemptoris Missio wieder mehr im Sinne der Aussage Rzepkowskis argumentiert 
(vgl. H.), so stoBt er mit vorliegender Predigt doch ein neues Konzept an: Europa wird als 
Kontext der Evangelisierung, als ,,Missionskontinent", ins Auge gefasst. Wie nun entfaltet 
sich das Konzept der NEE? 
29 Die Beobachtung, daB wichtige Impulse fi.ir die Mission in Europa von auj3erhalb Europas kamen, lassen 
sich auch fi.ir die KEK und die Lausanner Bewegung machen. Wie wir in § 4, I. B. 1. sehen werden, gab im 
Rahmen der KEK 1984 ein Vortrag des Lateinamerikaners E. Castro (ORK) einen wichtigen AnstoB in Richtung 
auf ein missionarisches Denken fi.ir Europa (Castro 1994). Die Anregung fi.ir die Lausanner Europa-Vision (vgl § 
3, II. A.) kam von dem Nordamerikaner Leighton Ford und aus dem international zusammengesetzten Lausanner 
Komitee. Daran wird deutlich, daB missionarische Regionalisierung eine globale Perspektive voraussetzt und 
kontinuierlich benotigt. 
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2. Die Kirche als Quellort der Neuevangelisierung 
Fiir Johannes Paul II. ist die NEE ein Projekt der Kirche. Sie entspringt aus der Gemeinschaft 
(communio) der Glaubigen und der Kollegialitat der Bischofe. Tiefster Ausdruck der 
communio und gleichzeitig Quellort der NEE ist die F eier der Eucharistie. Hier ist der 
Ursprung der ,,Erleuchtung und Kraft des Heiligen Geistes von Christus", die ,,wir fiir alle 
Aufgaben notig [haben], die unsere Sendung mit sich bringt" (Johannes Paul II. 1991: 64/65). 
Die NEE ist also verankert in der Gemeinschaft der Kirche ( communio ). Sie muB das 
'Schliisselthema' in jeder Ortsgemeinde, in jeder Diozese und in den ,,verschiedenen 
bischoflichen Gemeinschaften" (: 66) sein. 
3. Die Neuevangelisierung als Inkulturation 
Am Anfang der Aufgabe der NEE steht die kulturelle Analyse, denn man muB ,,aus der 
Analyse die Sicht der Zukunft gewinnen" (: 66). Dieses Ringen um das Verstehen der 
,,gegenwartigen Situation" richtet sich jedoch nicht zuerst ,,nach historisch-gesellschaftlichen 
Gesichtspunkten", vielmehr sollen die ,,'Zeichen der Zeit'" als ,,Herausforderung der 
Vorsehung, also dessen, der 'der Herr der Emte' ist" erkannt werden (: 67). Fiir diese Aufgabe 
benotigt die Kirche ,,mehr Erleuchtung und Kraft des Heiligen Geistes von Christus", die vor 
allem durch die Gemeinschaft in der eucharistischen Feier empfangen wird. Die Kulturanalyse 
als ein W ahrnehmen der ,,Zeichen der Zeit" ist in der Pastoralkonstituation iiber ,,Die Kirche 
in der Welt von heute" (Gaudium et Spes) des 2. Vatikanums verwurzelt, woes heiBt: ,,Zur 
Er:fiillung ... ihres Auftrages obliegt der Kirche allezeit die Pflicht, nach den Zeichen der Zeit 
zu forschen und sie im Licht des Evangeliums zu deuten. So kann sie dann in einer jeweils 
einer Generation angemessenen Weise auf die bleibenden Fragen der Menschen nach dem 
Sinn des gegenwartigen und des zukiinftigen Lebens ... Antwort geben (GS4, RV 1994: 451). 
Das Ziel der Analyse der ,,Zeichen der Zeit", d.h. die Frage nach Gottes Handeln in der 
modemen Kultur, ist eine angemessene, kulturell relevante Weitergabe des Evangeliums. 
Obwohl der Begriff der Inkulturation hier nicht erwahnt wird, steht er im Hintergrund. Der 
erste, der den Begriff gebraucht hatte, war Fr. J. Masson, der 1962 schrieb: ,,Today there is a 
more urgent need for a Catholicism that is inculturated in a variety of forms" (bei Shorter 
1995: 10, vgl. Custodio 1992: 281). Auf der 32ten Kongregation der Jesuiten von Dezember 
1974 - April 1975 taucht das Wort ofter in den Texten auf, ebenso wurde ein Dekret zum 
Thema herausgegeben. Der Jesuit Pedro Arrupe definierte Inkulturation 1978 so: ,,The 
incarnation of Christian life and of the Christian message in a particular cultural context, in 
such a way that this experience not only finds expression through elements proper to the 
culture in question ... but becomes a principle that animates, directs and unifies the culture, 
tranforming it and remaking it so as to bring about a 'new creation'" (zit. bei Shorter 1995: 
11). 
1979 - also im gleichen Jahr seiner Predigt vor dem CCEE - auBert sich der Papst in 
seinem Schreiben Catechesi Tradendae (CT) zum Thema der Inkulturation. Er sieht sie als 
eine emeute Inkamation des Evangeliums in einem kulturellen Kontext, wobei das 
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Evangelium die Kultur au:fnimmt, emeuert und verandert: ,,The term ... inculturation may be a 
neologism, but it expresses very well one factor of the great mystery of the incarnation .... We 
can say of catechesis and evangelization in general, that it is called to bring the power of the 
gospel into the very heart of culture and of cultures. For this purpose catechesis will seek to 
know these cultures .... Catechesis 'takes flesh' in the various cultures and milieux" (CT 53, 
zit. bei Shorter 1995: 224). Inkulturation bedeutet jedoch keine Preisgabe des Inhaltes des 
Evangeliums nach MaBgabe kultureller Vorstellungen. Vielmehr betont Johannes Paul II. 
Prioritat und transformierende Kraft des Evangeliums in seiner Beziehung zur menschlichen 
Kultur: ,, When that power enters into a culture . .. it rectifies many of its elements. There 
would be no catechesis if it would be the Gospel that had to change when it came into contact 
with the cultures" (CT 53; bei Shorter 1995: 224). 
fu. der vorliegenden Predigt vor dem CCEE mi.indet die kulturelle Analyse des Papstes in 
die Frage beziiglich Europas, ,,ob es nicht drauf und dran sei, selbst zu einem 
Missionskontinent zu werden." Denn: ,, Wohl in keinem anderen Erdteil zeichnen sich mit 
solcher Klarheit Stromungen ab, die Religion leugnen: die Gott-ist-tot-Bewegungen, die 
programmierte Sakularisierung, der organisierte, militante Atheismus" (Johannes Paul II. 
1991: 67). Die gegenwartigen Entwicklungen europaischer Kultur werden hier vorwiegend als 
im Gegensatz zum Evangelium stehend verstanden. fu.kulturation bedeutet von dieser Analyse 
ausgehend vor allem das Aufzeigen einer Alternative und die Transformation der Kultur vom 
Evangelium und der Kirche her. 
4. Die Selbstevangelisierung der Kirche und des Kontinentes 
Der Herausforderung des ,,Missionskontinents" Europa kann nur durch eine 
,,Selbstevangelisierung" begegnet werden, ein Begriff, den Paul VI. in EN gepragt hatte: ,,Die 
Kirche, Tragerin der Evangelisierung beginnt damit, sich selbst zu evangelisieren" (EN 15). 
Diese Rede nimmt Johannes Paul II. auf und wendet sie auf das Anliegen der NEE an: ,,Die 
Kirche muB immer wieder sich selbst evangelisieren. Das katholische und christliche Europa 
braucht eine solche Evangelisierung" (: 67). Hier wird deutlich: der Gedanke der NEE entsteht 
aus der Situation, daB ein eigentlich ,,evangelisiertes" Europa, ein Kontinent, der zum 
,,fu.nenraum der Kirche", zum corpus christianum geworden war, ,,neu evangelisiert" werden 
muB. Es geht um die Evangelisierung des eigenen ,,corpus". 30 
5. Okumenische Zusammenarbeit 
,,Im Zeitalter des Okumenismus" sind die Fragen der NEE ,,1m Geist briiderlicher 
Zusammenarbeit mit den Vertretem der Kirchen und Gemeinschaften, mit denen wir uns noch 
nicht der vollen Einheit erfreuen", zu betrachten (: 67). Wenn auch nur kurz, so leuchet hier 
die okumenische Dimension der NEE hervor. 
30 Die Rede von der ,,Selbstevangelisierung" bei Johannes Paul IL impliziert hier schon eine Gleichsetztmg 
bzw. eine mangelnde Unterscheidung von Kirche und Europa: Europa als GeschOpf der Kirche evangelisiert sich 
selbst. Vgl. zur grundlegenderen Kritik der Begriffe § 5, IL D. 
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6. Neuevangelisierung in Europa und Mission in der Welt 
Die Bedeutung der NEE besteht nicht nur flir Europa selbst, sondem ,,auch auBerhalb" (: 67). 
D.h. missionarische Verantwortung flir Europa und Europas Verantwortung filr die Welt 
hangen eng zusammen. Umgekehrt findet dieser Gedanke spater Ausdruck in RM: ,,Die neue 
Evangelisierung der christlichen Volker findet Anregung und Halt im Einsatz filr die weltweit 
sich betatigende Mission" (RM 2). Verbunden mit diesem Gegeniiber von und damit auch der 
Unterscheidung zwischen der Evangelisierung Europas und der weltweiten Mission ist ein 
gewisser Eurozentrismus: ,,Europa ist noch immer die Wiege des schopferischen Denkens, der 
pastoralen hritiativen, der organisatorischen Strukturen, und sein EinfluB reicht weit uber 
seine Grenzen hinaus" (Johannes Paul II. 1991: 67). 
7. Die Neuevangelisierung hojft aufGottes Zukunft 
Die NEE ist eschatologisch ausgerichtet und entnimmt der festen Hoffnung auf Gottes 
Zukunft den Mut zum Wirken auf die irdische Zukunft hin, ,,die, menschlich gesehen unsicher 
ist" (: 67). ,,Die Kirche als Volk Gottes unseres ganzen Kontinents [ arbeitet] in der Einheit 
und Verbundenheit mit Christus ... auf ihre christliche Zukunft hin" (: 69). 
Zusammenfassend Iasst sich beobachten, daB die Predigt vor dem CCEE 1979 fast alle 
grundlegenden Konturen des Verstandnisses der NEE bei Johannes Paul II. zeigt, ohne sie im 
Detail auszufiihren. Es wird deutlich, daB die NEE nicht auf eine bestimmte Aktivitat 
reduziert werden kann, sondem in fast allen Dimensionen kirchlichen Handelns zum 
Ausdruck kommt. Grundlegend ist ihre Verwurzelung in der eucharistischen Gemeinschaft 
der Kirche und ihre Konzeption im Rahmen der Kollegialitat der Bischofe. 
B. Die heilsgeschichtliche Beziehung zwischen Europa und der Kirche 
Ansprache vor dem 5. Symposium des CCEE 1982 
Wahrend die Rede des Papstes von 1979 ,,richtungsweisend filr die gesamte Arbeit des CCEE 
in den 1980er Jahren" war und zum Thema des 5. Symposiums, namlich der Verbindung der 
Kollegialitat der europaischen Bischofe und der NEE (Thiede 1991: 119; vgl. Legrand 1991: 
19), filhrte, reflektiert der Papst in seiner Ansprache vor dem 5. Symposium vor allem die 
theologischen Grund:fragen der Beziehung zwischen europaischer Kultur und der Kirche. 
I. Die romisch-katholischen Kirche als,, theologischer Ort" der Neuevangelisierung 
Grundlegend-wie schon 1979- bleibt die Verankerung derNEE in der Kirche. Johannes Paul 
II. vertieft diese Gedankenlinie und bezieht die NEE noch starker auf die romisch-katholische 
Kirche als ihren theologischen ,,'Ort"' (Johannes Paul II. 1991: 128). Die Mission der Kirche 
in Europa erwachse aus der Einheit des Leibes Christi, der kirchlichen koinonia, ,,die ihre 
Lebensquelle in der Dreifaltigkeit selbst hat" und die zum Ausdruck komme in den Kirchen, 
die ,,zum Gliick die volle Gemeinschaft mit der romischen K.irche bewahrt" hatten, ,,die aus 
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dem ersten Jahrtausend kommen und auf das dritte christliche Jahrtausend zugehen", die 
,,miteinander im Heiligen Geist und in der Feier der Eucharistie" verbunden seien (: 128). Von 
diesem Ausgangspunkt miisse ,,das Heute der Heilsgeschichte in Europa" erfasst und die 
,,Aufgabe der Evangelisierung" (: 129) er:fiillt werden. Der ,,Geist bri.iderlicher 
Zusammenarbeit" im ,,Zeitalter des 6kumenismus" (: 66/67), von dem 1979 die Rede war, 
tritt hier in den Hintergrund, wenn als einziger ,,Ort" der NEE die romisch-katholische Kirche 
gesehen wird. 
2. Europa und die Kirche: eine kulturell-theologische Reflexion 
Die 1979 kurz angerissene Kulturanalyse wird nun vertieft. Die damalige ,,Doppelsicht" 
Europas als ,,Missionskontinent" auf der einen und als ,,katholisches und christliches Europa" 
auf der anderen Seite, wird weitergefiihrt. Am Anfang steht die grundsiitzliche Frage, ,,was 
denn Europa heute eigentlich ist" (: 129), und weiter, ,,ob Europa heute nicht ein Mythos ist". 
Die Antwort auf diese Frage reflektiert das spannungsvolle Europabild. 
Auf der einen Seite sieht der Papst die Problematik, von ,,Europa" als homogenem 
kulturellen Konzept zu sprechen, denn ,,in Wirklichkeit [existiert] Europa in der Mehrzahl .. " 
(: 129). Es sei kulturell, wirtscha:ftlich, politisch und militlirisch gespalten: ,,Der alte 
Kontinent triigt noch heute die tiefen offenen Wunden, die ihm in [ der] . . . Vergangenheit 
zuge:filgt wurden" (: 129). ,,Die Trennungslinien zwischen Ost und West, zwischen Nord und 
Sud [gehen] quer durch den Kontinent" (: 129). Hinter dieser auBeren Krise Europas, verberge 
sich eine innere Krise. Nach einer Zeit, in der man ,,den Menschen und seine irdischen 
Errungenschaften absolut setzen" wollte (: 130), sei man ,,heute dahin gelangt ... , den 
Menschen selbst, seine Wi.irde und seine inneren W erte, seine ewigen Gewillheiten und sein 
Verlangen nach dem Absoluten in Frage zu stellen" (: 131 ). ,,Die tragischen Geschehnisse 
dieses Jahrhunderts" hiitten ,,die Emiichterung des europiiischen Menschen zur Folge gehabt, 
ihn zwn Skeptizismus und Relativismus gefiihrt, wenn nicht gar in den Nihilismus, die 
Bedeutungslosigkeit und Existenzangst gesti.irzt" (: 131 ). Das sei die Situation des modemen 
Europa, und sie di.irfe nicht ignoriert werden. 
Auf der anderen Seite steht die Uberzeugung von einem christlichen Europa. Die 
gegenwartige Krise wird von Johannes Paul II. aus dieser Perspektive als Identitatskrise 
interpretiert. Sie entstehe aus der Spannung der zeitgenossischen slikularen Kultur zwn 
wahren christlichen Selbst Europas. Doch darin liege zugleich die Chance zur 
Wiederentdeckung dieses Selbst verborgen. Von daher die Einschiitzung des Papstes, dafi die 
Krise zugleich ,,das Heute der Heilsgeschichte in Europa" ist (: 128), der heilbringende 
Augenblick und kairos (: 65). In den Augen Johannes Pauls II. ist die christliche Identitiit 
Europas kein Mythos, denn das Christentum habe ,,das griechisch-romische Erbe, die Kultur 
der germanischen und jene der slawischen Volker" integriert ,,und von der ethnischen und 
kulturellen Vielfalt her einem gemeinsamen europiiischen Geist Leben" verliehen (: 128). Die 
Identitiit Europas liege in seinen christlichen Wurzeln: ,,Es sind die Kirchen, die Europa in 
seinen ersten Anfangen aus der Taufe gehoben haben" (: 128), und noch heute lebe es aus 
einer tiefen Verwobenheit mit dem Christentum: ,,Europa konnte das Christentum gar nicht 
wie einen fremdgewordenen Reisegefahrten aufgeben, ebenso wie ein Mensch nicht die 
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Griinde seines Lebens und Hoffens aufgeben kann, ohne sich in eine dramatische Krise zu 
stiirzen" (: 130). Selbst ,,die radikalsten Leugnungen des christlichen Erbes" seien ,,nur im 
wesenhaften Bezug zum Christentum voll verstandlich .... Die Krisen der europfilschen Kultur 
sind die Krisen der christlichen Kultur" (: 130). 
Diese Sicht europaischer Geschichte wird - zumindest in ihren Grundzligen - von 
Historikem bestatigt. ,,Die wissenschaftliche Forschung [ist] iibereinstimmend der Ansicht, 
c1aB die Ausbreitung des Christentums fiir Europa konstitutiv war" (v. Padberg 1998b: 9). 
,,Ein eigener Kontinent ist Europa nicht aufgrund geographischer Gegebenheiten, sondem 
Kraft seiner Geschichte und Kultur" (Maier 1995: 994). Zunachst gilt, daB die ,,europfilsche 
Kultur ... aus vielen Wurzeln zusammengewachsen [ist]. Der Geist Griechenlands und die 
Romanitas, die Errungenschaften der lateinischen, keltischen, germanischen, slawischen und 
ugro-finnischen Volker, die hebraische Kultur und die islamischen Einfliisse gehoren zu 
diesem komplexen Ganzen" (BS 1991: 12). Doch dieses komplexe Ganze erhalt sein kulturell 
,,eigenes Gesicht", seine europaische Eigenart, erst durch das Christentum, indem es ,,einige 
fundamentale Prinzipien der Humanitat" (: 12) einfilgte (vgl. auch die Beschreibung der 
Veranderungen durch das Christentum bei v. Padberg 1998b: 183). Diese christlichen 
Prinzipien in den Fundamenten der europaischen Kultur haben Europa - auch in seinem 
Widerspruch gegen das Christentum - gepragt. Auch in der - oft unbewu.Bten - Akzeptanz und 
Assimilation der christlichen V orstellungen und W erte wird die kulturelle Pragung Europas 
durch die christliche Symbolik und das christliche Ethos deutlich. K. J. Rivinius schreibt: 
,,[Das Christentum] bleibt in der Kultur tief eingewurzelt und ist vielfach Orientierung selbst 
dort noch, wo jede explizite Bezugnahme darauf unterbleibt." Auch ,,Nichtchristen oder 
Menschen, denen jedes Verstandnis fiir die Transzendenz und die christlichen Symbole als 
Glaubensaussagen abhanden gekommen ist, sind geschichtlich und kulturell von Christentum 
beeinfluBt und gepragt. ... Biblische Sujets finden nach wie vor, bisweilen allerdings arg 
verfremdet, ihren Niederschlag in Literatur, Film und Theater" (Rivinius 1993: 263). Die 
christlichen Werte sind ,,auch von vielen dem Christentum ganzlich entfremdeten 
Zeitgenossen intemalisiert worden" (Rivinius 1993: 264). Diese Sicht wird auch aus 
protestantischer Perspektive bestatigt, wenn D. Werner in einem Vorbereitungspapier filr die 
Weltmissionskonferenz in Salvador, Bahia, schreibt: ,,Basic christian convictions are too 
deeply assimilated into our laws, our sense of values and the political traditions of our 
country'' (1998: 49). 
Johannes Paul IL geht in seiner theologischen Verkniipfung von Christentum und 
europfilscher Identitat jedoch noch einen Schritt weiter: Die Krise des modemen Europa sei 
die Krise der Kirche und des Christentums. Kirche und Europa waren so miteinander 
verwoben, daB ,,die Versuchungen, Treulosigkeiten und die Risiken" Europas eben auch die 
der Kirche seien und umgekehrt. Es seien die Krisen in der Beziehung des Volkes Gottes zu 
seinem Gott, des ,,Menschen in seiner wesenhaften Beziehung zu Gott in Christus" (: 131 ), 
,,des Menschen und des Volkes unter dem Zeichen des Bundes mit Gott" (: 132). Hier wird 
deutlich, daB der Papst Europa als im ,,Innenraum der Kathedrale", also der romisch-
katholischen Kirche, befindlich ansieht, nicht etwa bloJ3 auf den ,,StraBen vor der Tiir" (um im 
Bild zu bleiben). 
Mission und Neuevangelisierung in Europa 37 
Hier entsteht aus der Verbindung der geschichtlich-kulturellen Pragung Europas mit 
dem Sakrament der Taufe eine sakramental-kulturelle Begriindung fiir die Katholizitat 
Europas. Man konnte hier von einer sakramentalen ,;Europamystilt' des Papstes sprechen, bei 
der Europa quasi personi:fiziert als getauft und damit zur Kirche gehorig angesehen wird. 
Dabei steht vor allem das Konzept der sogenannten Nationaltaufen im Hintergrund. Collet 
stellt fest: ,,Die starke V erbindung, welche Johannes Paul II. zwischen Religion, Kultur und 
Nation - es ist in diesem Zusammenhang ofter von der Taufe die Rede, mit der die 
Nationwerdung beginnt - immer wieder herstellt, gehort mit zu seinem Europabild" (1996: 
813). Jn seiner Rede auf dem CCEE-Symposium 1985 betonte Johannes Paul II. die 
Bedeutung der Taufdaten europaischer Nationen, ,,weil sie sich auf denselben Glauben 
stiitzen, auf diesselbe ungeteilte Kirche beziehen und einer Kultur und einem christlichen 
Humanismus von au.Bergewohnlichem Wert Nahrung gegeben haben" (Johannes Paul II. 
1991: 238, vgl. D. 1.). Hier liegen nach Johannes Paul II. die Wurzeln, die ,,tiefen Quellen" 
und die Geburt Europas und seiner Nationen. Auf dem Symposium 1982 sagte er: ,,Europa ist 
vom Christentum aus der Taufe gehoben worden, und die europaischen Nationen in ihrer 
Verschiedenartigkeit haben die christliche Existenz verkorpert. Bei ihrer Begegnung haben sie 
einander bereichert und Werte mitgeteilt, die ... zur Seele der europaischen Kultur ... 
geworden sind" (Johannes Paul II. 1991: 130). Jn diesem Sinne sind auch die Worte Johannes 
Pauls II. in Santiago de Compostela zu verstehen, die der Papst an das personifizierte Europa 
richtet: 
,,Ich, Johannes Paul, Sohn der polnischen Nation, .. .ich, Nachfolger Petri auf dem Stuhl von Rom, einem 
Stuhl, den Christus in Europa errichten wollte, ... rufe dir, altes Europa, ... voller Liebe zu: Finde wieder 
zu dir selbst! Sei wieder du selbst! Besinne dich auf deinen Ursprung! Belebe deine Wurzeln wieder! 
Beginne wieder deine echten Werte zu leben, die deine Geschichte ruhmreich gemacht haben, und mach 
deine Gegenwart in anderen Kontinenten segensreich. ... Noch immer kannst du Leuchtturm der 
Zivilisation und Anreiz zum Fortschritt fiir die Welt sein. Die anderen Kontinente blicken zu dir hin und 
erhoffen von dir die Antwort des Jakobus zu hOren, die er Christus gab: 'Ich kann es'" (zit. bei Collet 
1996: 813). 
Die Analyse der ,,Zeichen der Zeit" in der europaischen Kultur mu.B nach Johannes Paul 
II. ,,im Licht einer Theologie der Geschichte ... , die den Menschen in einem freien Dialog mit 
Gott und seinem Heilsplan sieht" fortgesetzt werden (Johannes Paul II. 1991: 131). Das 
bedeutet: Die kulturelle Analyse ist im letzten eine theologische Analyse, ein geistgeleitetes 
Erkennen des kairos Gottes fiir Europa heute. Sie liefert die theologische Grundlage fiir das 
Projekt der NEE. Diese Grundlage lautet kurz zusammengefasst: Europa ist als ,,getaufter" 
Kontinent ,,Jnnenraum der Kathedrale" und corpus Christianum. Die gegenwartige Krise, die 
es zum Missionskontinent gemacht hat, ist nur auf diesem Hintergrund zu verstehen. Weil die 
Krise durch den Versuch der Distanz Europas zu Gott entstanden ist, kann sie letztlich nur 
durch die Uberwindung dieser Distanz iiberwunden werden. Darin liegt die ,,tiefere 
Bedeutung" des europaischen Dramas (: 131 ). 
38 Mission tmd Neuevangelisierung in Europa 
3. Christus und die Kirche als Mitte Europas 
Die NEE als Oberwindung der Distanz zwischen Gott und seinem europaischen Volk kann 
von Johannes Paul II. auf dieser Grundlage nur als Selbstevangelisierung verstanden werden. 
Doch was ist der Jnhalt dieser Evangelisierung? 
Eine grundlegende inhaltliche Linie der NEE als Selbstevangelisierung ist der Aufruf 
zur Riickkehr Europas zu seinem wahren Selbst und damit zur Kirche und zu Christus. Das 
kommt zum Ausdruck, wenn der Papst davon spricht , daJ3 ,,die Heilmittel und Losungen in 
der Kirche und im Christentum gesucht werden miissen, das heiBt, in der W ahrheit und in der 
Gnade Christi, des Erlosers der Menschen, Mittelpunkt des Kosmos und der Geschichte" (: 
132). Johannes Paul II. sieht die Kirche in fast mystischer Weise als latente und ,,anonyme" 
Identitat Europas. Sie ist nach seinen Worten ,,weit davon entfemt, dem europaischen 
Menschen fremd zu sein ... , vielmehr [tragt sie] die Heilmittel filr die Schwierigkeiten und die 
Hoffung filr morgen in sich selbst" (: 133). Die Funktion der Kirche als Heilmittel 
verdeutlicht der Papst in folgenden Gegeni.iberstellungen: der Atheismus werde <lurch die 
,,Vertiefung und Lauterung des Glaubens besiegt", die sakularistische Verherrlichung des 
Menschen und Ausbeutung der Schopfung <lurch eine ,,kosmische Theologie und 
Spiritualitat" i.iberwunden und wirtscha:ftliche Fehlentwicklungen <lurch ,,das Evangelium der 
Gerechtigkeit, der Bri.iderlichkeit und der Arbeit" korrigiert (: 132). In diesem Sinne kann die 
NEE auch als ,,ein kreativer Regenerationsakt filr ein vereintes Europa" (: 129) beschrieben 
werden. Gema£ der oben skizzierten theologischen Analyse sieht Johannes Paul II. das Ziel 
der NEE, ,,Europa sich selbst zu enthi.illen", ,,voll Zuversicht bezi.iglich der inneren 
einigenden Kraft des Christentums und seiner Rolle in der Geschichte .. . eine neue und 
gemeinsame europaische Zivilisation entstehen zu lassen" (: 130) und dazu zu helfen, daJ3 
Europa ,,in der Kultur des Lebens, der Liebe und der Hoffnung seine Seele wiederfindet" (: 
133). 
So umfassend das Konzept der NEE auf die gesamte Kultur Europas ausgerichtet ist, so 
lebt es <loch von einem theologischen Zentrum: ,, Wir haben keine Wirtschaftsrezepte oder 
politische Programme vorzuschlagen, aber wir haben eine Botschaft, eine Frohbotschaft zu 
verki.inden" (: 133). Diese Zentrierung liegt ganz auf der Linie der Defmition, die Papst Paul 
VI. fiir die Evangelisierung gegeben hat: 
,,Evangelisieren besagt fiir die Kirche, die Frohbotschaft in alle Bereiche der Menschheit zu tragen tmd sie 
durch deren Einflu.13 von innen her umzuwandeln und die Menschheit selbst zu emeuem .... Es gibt aber 
keine neue Menschheit, wenn es nicht zuerst neue Menschen gibt durch die Emeuerung aus der Taufe und 
ein Leben nach dem Evangelium .... Wenn man es mit einem Wort ausdriicken miiBte, so ware es wohl am 
richtigsten zu sagen: Die Kirche evangelisiert, wenn sie sich bemiiht durch die gottliche Kraft der 
Botschaft, die sie verkiindet, zugleich das personliche und kollektive BewuBtsein der Menschen ... , ihr 
konkretes Leben undjeweiliges Milieu umzuwandeln" (EN 18; Wietzke: 1994: 22). 
Zusammenfassend Iasst sich feststellen, daJ3 Johannes Paul II. die Beziehung zwischen 
Kirche und europaischer Kultur im Rahmen eines inklusiven und konzentrischen Modells 
versteht. Christus und die Kirche bilden die (verborgene) Mitte der europaischen Kultur. Fi.ir 
diese Sicht findet man geschichtlich verankerte als auch eher mystisch anmutende 
Begri.indungen in den Ausfilhrungen des Papstes. Das Ziel der NEE ist auf diesem 
Hintergrund eine ,,Ri.ickkehr in die Zukunft", d.h. eine neue Verwirklichung (Inkulturation) 
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der (nur noch) latenten christlichen ldentitiit unter den Voraussetzungen der gegenwartigen 
Kultur. 
C. Die Neuevangelisierung als ,, Briicke" zwischen Medellin und Rom 
Die Ansprache vor dem CELAM in Haiti 1983 
1. Neuer Eifer, neue Methoden, neue Ausdrucksweisen 
Trotz des nicht-europaischen Kontextes dieser Rede auf der 19. Vollversammlung des 
Lateinamerikanischen Bischofsrates (CELAM) in Haiti bildet sie einen wichtigen Hintergrund 
fiir die weitere Ausformung des Konzeptes der NEE bei Johannes Paul II.. Zunachst geht 
Johannes Paul II. auf die Geschichte der Evangelisierung in Lateinamerika ein und raumt ein, 
da.B es ,,Begrenzungen und Mangel" gegeben habe, aber auch ,,bewundemswerte Taten" 
(DBK 1983: 119). Aus dem historischen Ri.ickblick, der ,,voller Dankbarkeit gegeni.iber Gott" 
geschehe (:120), erwachse die Aufgabe der NE: ,,Das Gedenken des halben Jahrtausends 
Evangelisierung wird seine volle Bedeutung dann erhalten, wenn ihr als Bischofe, zusammen 
mit euren Priestem und GHiubigen, daraus eine Aufgabe macht; eine Aufgabe nicht der Re-
Evangelisierung, sondem der Neu-Evangelisierung. Neu in ihrem Eifer, in ihren Methoden 
und in ihrer Ausdrucksweise" (: 120).31 
2. Befreiungstheologische Interpretationen der Neuevangelisierung 
Vor allem im lateinamerikanischen und asiatischen Kontext wurde die vorliegende Rede 
Johannes Pauls II. zum Ausgangspunkt einer be:freiungstheologisch orientierten Inteipretation 
der Neuevangelisierung (vgl. Agostini 1994; Alapatt 1994; Mesters 1990: 7, u.a.m.). Der 
Inder S. Devaraj z.B. inteipretiert die von Johannes Paul II. angesprochene Neuheit der 
Methoden und Ausdrucksweisen als Gegensatz zur traditionellen Mission, die er als 
"approach from above ... to a large extent unmindful of the historical situation of the people, 
particularly the joys and hopes, griefs and anxieties of the alienated masses" beschreibt. Den 
vom Papst angedeuteten Neuansatz der Evangelisierung versteht er in der Tradition 
be:freiungstheologischen Denkens als ,,deeply concerned with concrete problems and issues of 
every human community .... The gospel message becomes a new and dynamic force, whenever 
a new historical circumstance arises" (Devaraj 1996: 209/210). 
Besonders deutlich kommt die befreiungstheologische Lesart bei Leonardo Boff in 
seinem Buch Gott kommt fruher als der Missionar: Neuevangelisierung far eine Kultur des 
Lebens und der Freiheit (1991) zum Ausdruck. Die von Johannes Paul II. proklamierte NE 
inteipretiert er fiir die lateinamerikanische Situation als Umkehr vom Genozid und dem 
fortdauemden (wirtschaftlichen und kulturellen) lmperialismus, und als Schaffung einer 
be:freiten lateinamerikanischen Kultur des Lebens. Die drei Stichworte der NE, wie Johannes 
31 Die Unterscheidung zwischen Neuevangelisierung und Re-Evangelisierung, die der Papst hier vornimmt, 
wird von dem lateinamerikanischen Missiologen S. Escobar dahingehend verstanden, daB Re-Evangelisierung 
,,would have meant an acceptance that the first evangelization in the 16th century had failed", wogegen Neu-
Evangelisierung ,,presupposes that the first evangelization was successfull in spite of its shortcomings." (Escobar 
1993: 131). 
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Paul II. sie nennt, fiillt er folgenderma13en: Den neuen Eifer der NE versteht Boff als Eifer fiir 
die ,,groBe Sache ... , die Frohe Botschaft Jesu unter schlimmen gesellschaftlichen 
Verhaltnissen zum Tragen [zu] bringen" (1991: 13) und als Bereitschaft zum Martyrium fiir 
diese Sache(: 14). Die neuen Methoden der NE bestiinden in der Aufhebung der Trennung 
,,zwischen Evangelisierendem und Evangelisiertem in Richtung auf einen evangelisatorischen 
ProzeB ... , an dem alle beteiligt sind." Trager und Adressaten der neuen Methoden seien die 
,,Kulturen der Unterdriickten" (: 14). Die neuen Ausdrucksformen der NE erwiichsen aus den 
jeweiligen Kulturen und fiihren zu ,,vielfarbige[n] Katholizismen" (: 15). 
Vor allem im lateinamerikanischen Volkskatholizismus sieht Boff die fiir eine NE 
notwendige Inkulturation des Glaubens. Die Grundlage des Volkskatholizismus seien die 
Heiligenverehrung und die religiosen Feste. Dabei finde eine Aufnahme der Volkskultur statt, 
die den Volkskatholizismus zu einer ,,orginale[n] Schopfung des christlichen Volkes auf 
unserem Erdteil" mache (: 39). Ffu Boff steht eine befreiungstheologische Interpretation der 
Neuevangelisierung nicht in einem letzten Gegensatz zur verfassten Kirche. Die vom 
Erzbischof von Aracuju (Brasilien) polemisch betriebene Polarisierung zwischen Johannes 
Paul II. und L. Boff lehnt er ab: sie entsprache nicht der Wirklichkeit in den Basisgemeinden: 
,,Man muB nur in einer Basisgemeinde leben, um deren Freude iiber das Kommen eines 
Priesters zu begreifen" (Boff bei Buhl 1990: 33). Carlos Mesters schreibt - die Bedeutung der 
Neuevangelisierung fiir Lateinamerika zusammenfassend - : ,,The poor are reacting. Guided 
by their experience and practice and by reading the bible they have rediscovered the liberating 
dimension of the Gospel and have begun to put the New Evangelization into practice. 
Theologies of Liberation have explained what Christian communities are already living" 
(Mesters 1990: 7). 
Im siidafrikanischen Kontext z.B. kann Re-Evangelisierung verstanden werden als 
Gewissenbildung (,,conscientisation"), Ermachtigung (,,empowerment") und Befreiung 
(,,Liberation") aus Bindungen des Rassismus und Materialismus in vielen weillen Kirchen und 
den zerstorenden Machten der Selbstverachtung im Leben schwarzer Christen (vgl Saayman 
1995). 
Insgesamt scheint mir eine befreiungstheologisch orientierte Interpretation des 
Konzeptes der Neu-Evangelisierung bei Johannes Paul II. nicht ganz unberechtigt, wenn man 
bedenkt, da13 Johannes Paul II. selbst 1988 in Uruguay beziiglich der Neu-Evangelisierung 
zum Ausdruck brachte, da13 ,,commitment to justice ... should always be concomitant with 
evangelization" (bei Zago 1991: 283). Andererseits diirften die be:freiungstheologischen 
Deutungen der NE inner- und auBerhalb der romisch-katholischen Kirche z.T. eher eine Re-
interpretation der Gedanken Johannes Pauls II. als eine authentische Verwirklichung seines 
Konzeptes sein. 
Das Verstandnis der NE bei Johannes Paul II. kann auf diesem Hintergrund vielleicht 
als Versuch einer ,,Briicke" zwischen einer - aus der Sicht des romischen Lehramtes -
radikaleren Be:freiungstheologie (vgl. DBK 1984) und dem traditionellen romisch-
katholischen Missionsverstandnis aufgefasst werden. Dafiir spricht auch eine der 
Voraussetzungen, die Johannes Paul II. fiir das Gelingen der NE nennt: eine ausgewogene 
Interpretation des Dokumentes von Puebla als Leitfaden der NE (DBK 1983: 121). Das 
bedeutet, da13 das Konzept der NE bei Johannes Paul II. durchaus einen Teil seiner Wurzeln 
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in der Befreiungstheologie hat, allerdings mit gewichtigen Einschrankungen (die dann 1984 in 
der ,,Instniktion der Kongregation fiir die Glaubenslehre i.iber einige Aspekte der 'Theologie 
der Befreiung' [DBK 1984] klarer formuliert wurden.). In einem Brief an die brasilianischen 
Bischofe sprach Johannes Paul II. 1986 jedoch positiv von der Be:freiungstheologie als ,,a new 
stage, closely connected with the earlier ones, in the theological reflection that began with the 
apostolic tradition" (zit. bei Bosch 1993: 447). In eben diesem Sinne kann nach meinem 
Dafiirhalten auch die NE bei Johannes Paul II. verstanden werden, als Teil dieser neuen Stufe 
in dem ,,serious attempt to make sense to the postmodern age" (Bosch 1993: 447). DaB die 
Befreiung des Menschen und der Ruf zum Wort Christi und der Kirche einander nicht 
ausschlieBen, hat Johannes Paul II. in seiner Antrittsenzyklika Redemptor Hominis (RH) ,,mit 
ihrer Formel vom Menschen als dem Weg der Kirche" deutlich gemacht (Ruh 1993: 487). 
D. Heiligkeit und Prasenz. Eine neue, kreative und katholische Synthese 
Ansprache vor dem 6. Symposium des CCEE 1985 
1. Von der frii.hmittelalterlichen lnkarnation zu einer ,,neuen kreativen Synthese" 
Auf dem Hintergrund seiner Ausfiihrungen in Haiti charakterisiert Johannes Paul II. auch die 
NEE als eine ,,Evangelisierung in vollig neuen Begriffen" (Johannes Paul II. 1991: 237). Der 
Grund dafilr liege in der Veranderung des Kontextes in Europa: ,,Das Europa, zu dem wir 
entsandt sind, hat .. . viele kulturelle, politische, soziale und wirtschaftliche W andlungen 
durchgemacht .. . . " Diese Veranderungen boten ,,die radikalste Herausforderung, die die 
Geschichte bisher gekannt hat" und zugleich ,,neue kreative Moglichkeiten der Verki.indigung 
und Inkarnation des Evangeliums." Die NEE ergibt sich also aus den neuen 
Herausforderungen und Chancen der neuen Situation. Dabei geht es nach Meinung des 
Papstes nicht um eine Anpassung - oder gar Veranderung - des Evangeliums, sondem um die 
grundlegende Frage ,,wie heute die ewige Botschaft des Evangeliums ... verki.indet und dem 
modem denkenden Menschen die unerforschlichen Reichti.imer des Geheimnisses Christi 
enthi.illt werden konnen" (: 237). 
Wie 1983 in Lateinamerika, so betont Johannes Paul II. auch im europaischen Kontext 
die Kontinuitat der NE zur Erstevangelisierung: ,,Dieses neue Evangelisierungswerk, das wir 
in Angriff nehmen, steht in organischer und dynamischer Kontinuitat .. . mit der ersten 
Evangelisierung" (: 237). Die Kette der Erstevangelisierung in Europa reiche von Paulus und 
Petrus bis zu Benedikt, Kyrill und Method, die ,,Keime gelegt und Formen und Stile der 
Inkarnation des Evangeliums im kulturellen und sozialen Gewebe und in der Seele der 
europaischen Volker ... ins Leben gerufen haben" (: 238). Tur Einsatz habe zu einer 
,,dauerhaften Synthese christlichen Lebens" ge:fiihrt. Diese Synthese stelle die Wurzeln 
Europas dar, die sich ,,auf denselben Glauben sti.itzen, auf dieselbe ungeteilte Kirche beziehen 
und einer Kultur und einem christlichen Humanismus ... Nahrung gegeben haben". In der 
christlichen Vergangenheit Europas liegen nach Johannes Paul II. die ,,tiefen Quellen" zur 
Inspiration der Gegenwart. In diesem Zusammenhang nennt er die sogenannten ,,Taufdaten 
einiger Nationen" (Polen: 966, Ungarn: 972, RuBland: 988), die ihre ,,Geburt" darstellten. Aus 
der Erinnerung an diese ,,Geburt" und der Kontinuitat zur Erstevangelisierung und 
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Christianisierung erwiichse die Aufgabe der NEE - entsprechend der neuen Situation Europas 
- ,,eine neue kreative Synthese zwischen Evangelium und Leben herzustellen" (: 238). 
Die oben gemachte Feststellung (vgl. B. 3.), daJ3 die NEE als eine ,,Rtickkehr in die 
Zukunft" bezeichnet werden kann, bestatigt sich hier: aus der friihmittelalterlichen 
,,Inkarnation" des Glaubens heraus will die Kirche unter den Bedingungen des modemen 
Europa eine neue Inkulturation erreichen: ,,eine neue kreative Synthese". 
2. Symptome, Hintergrunde und Chancen: eine europiiische Momentaufnahme 
Was sind die Bedingungen des modemen Europa? Die Beantwortung dieser Frage bildet den 
zweiten Schwerpunkt in dieser Ansprache Johannes Pauls II.: ,,Wahrend wir ... <las ... geistige 
Erbe der Vergangenheit sammeln, milssen wir uns mit zuversichtlichem Herzen der 
Gegenwart of:fnen .. " (: 239). Es geht fiir Johannes Paul II. darum, ,,<las heutige Europa in 
seiner ganzen lebendigen und artikulierten Wirklichkeit zu begreifen." Ausgangspunkt seiner 
Analyse ist der Begriff der ,,Sakularisierung", der allerdings ,,so vieldeutig, ungenau und 
dehnbar ist", daJ3 ,,eine semantische und inhaltliche Klarung dieses Phanomens vorzunehmen" 
sei (: 239). Hier grei:ft der Papst die tibereinstimmende Meinung des Symposiums auf, daJ3 es -
statt um Schlagworte - um eine moglichst objektive ,,Beschreibung der religiosen Lage in 
Europa" gehe (Daneels 1991 : 201). Ziel dieser Beschreibung ist fiir Johannes Paul II., den 
,,Moment", den Europa gerade durchmacht, zu erfassen. Dabei mochte er sich nicht ,,in die 
engen und pessimistischen Schablonen einer 'Kultur der Krise' pressen lassen, obwohl wir 
uns sehr wohl der Fragen, der Schwierigkeiten, der Probleme sowie der Widersprtiche, 
Verletzungen und Verworrenheiten bewuBt sind, die <las Europa unserer Tage kennzeichnen" 
(Johannes Paul II. 1991: 239). 
a) Symptome 
Zunachst stellt der Papst eine Reihe von Symptomen der gegenwartigen kulturellen Situation 
des Kontinentes fest. Am Anfang steht die Beobachtung von ,,Mangel an Einheit" in Europa. 
Das gelte vor allem fiir den - damals noch politisch bestehenden - Bruch zwischen Ost und 
West, aber auch die Verstandigung zwischen den Christen (: 240). Danach bezeichnet er den 
,,Uberflu.B an Konsumgtitem", den allgemeinen ,,Zugang zur Kultur, zum Gesundheitswesen, 
zu den verschiedensten sozialen Diensten, die vom 'Wohlfahrtsstaat' sichergestellt werden", 
als wichtige Aspekte des europaischen Gesellschaftsmodells: eine modeme ,,Massen- und 
Konsumgesellschaft unter dem Einflu.B der Massenmedien" (: 240). Ein weiteres Merkmal 
Europas sei der ,,Gegensatz" des ,,entwickelten" Nordens ,,zu dem die Entwicklungslander 
umfassenden Stiden." Daraus ergaben sich ,,Probleme der Gerechtigkeit und des Friedens" (: 
241 ). Die Situation der Familie sei ein grundlegender Aspekt der Gegenwartsanalyse, weil die 
,,kulturellen, sozialen, religiosen und ethischen Krisen und Veranderungen der europaischen 
Gesellschaft am Modell der Familie auf erschiittemde Weise offenkundig" wtirden (: 241). 
Hier sieht der Papst einen Gegensatz ,,zwischen dem vom Evangelium vorgezeichneten 
Modell der Familie ... und dem in der heutigen Gesellschaft verbreiteten." Letzteres enthielte 
,,innere Widersprtiche" und einen ,,Rtickschritt ohnegleichen", bei dem es ,,nur um die Suche 
nach der eigenen egoistischen 'Selbstverwirklichung' geht" und die ,,Ehe ihrer ... Bedeutung 
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und ihres Wertes beraubt" wird (: 241). Besonders deutlich wiirde diese Krise im ,,Triumph ... 
des Egoismus i.iber den heiligsten Wert, namlich den des menschlichen Lebens", wie ihn die 
,,Einfiihrung des Gesetzes zur Freigabe der Abtreibung" darstelle. In dieser ,,ri.ickschrittlichen 
Erscheinung [ist] der tatsachlich Unterlegene der Mensch, die Frau .... Uber diese 'Niederlage' 
wird Europa nachdenken mi.issen" (: 242). Auch der Ruckgang der Geburtenzahlen in Europa 
kann nach Johannes Paul II. als ,,emstes Symptom eines Verlustes des Lebenswillens" und 
,,Zeichen einer tiefen geistlichen Entfremdung" gedeutet werden (: 242). 
b) Hintergrunde und Chancen zur Prasenz 
Nach diesem Uberblick i.iber die Symptome der europaischen Kultur sieht sich der Papst 
veranlasst, tiefer ,,uber das anthropologische und kulturelle Modell nachzudenken, das das 
heutige Europa kennzeichnet" (: 242). Im Zentrum dieses Modells sieht Johannes Paul Il. - in 
Anspielung auf Augustinus' Civitate Dei (vgl Bosch 1993: 220f)- den Menschen, der ,,so sehr 
mit den Aufgaben des Aufbaus der 'irdischen Stadt' bescha:ftigt ist, daB er die 'Stadt Gottes' 
aus dem Blick verloren hat." Doch der proklamierte und praktisch gelebte ,,Tod Gottes" habe 
schlieBlich zum ,, 'Tod des Menschen' als Person und transzendenter Wert" gefilhrt (: 242): 
,,im Westen ist die Person dem Wohlstand geopfert worden; im Osten ist sie dem Regime zum 
Opfer gefallen." Vor diesem Hintergrund sieht der Papst - vor allem im Westen - das Bild des 
Menschen eingeordnet in 
,,eine komplexe, pluralistische Gesellschaft, in der der einzelne allein von seinem autonomen 
Rechtsanspruch her die Ziele, W erte und Sinnbeziige seines Lebens und Tuns erhalten will, plotzlich aber 
im Dunkeln herumzutasten beginnt und nach metaphysischen Gewissheiten ... sucht. Dieser Mensch, der 
so geme erwachsen, reif und frei sein mochte, ist auch ein Mensch, der vor der Freiheit flieht, um sich 
dem Konformismus zu iiberlassen, ein Mensch, der einsam ist, von vielfaltigem seelischem Unbehagen 
bedroht, den Tod beiseite schieben will und in erschreckendem MaBe die Hoffnung verliert" (: 243) 
Gerade dieser Blick hinter die europaischen Kulissen ist filr Johannes Paul II. ein Blick 
in eine offene Ti.ir filr die NEE. Die ,,soziologische und kulturelle Forschung" habe gezeigt, 
daB es in Europa ,,ein unvermutetes, bisweilen unterdri.icktes und schmerzliches Fragen nach 
religiosen Werten und nach dem Sinn des Lebens" gibt (: 243). Die theologische, ethische und 
soziale Orientierungslosigkeit ha be ,,eine tiefe Leere geschaffen". Diese Leere sei ,,ein 
positiver Aspekt, der eindringlich an uns appeliert", da sie einen Anknupfungspunkt filr 
,,glaubwiirdige Verki.indiger neuer W ertangebote" darstelle. 
Die NEE ereigne sich darum ,,nicht von oben und von auBen" (: 243), sondem von 
innen heraus in der modemen Gesellschaft, indem die Kirche ,,sich zum Nachsten des 
heutigen Menschen macht. Daher erscheint aktive Prasenz und intensive Teilhabe am Leben 
des Menschen unerlaBiich" (: 244). Aus diesen Worten klingen Tone der 
befreiungstheologischen Tradition Lateinamerikas heraus, die -wie wir sahen (§ 2, Il. C.) - bei 
der Pragung des NE-Begriffes z.T. im Hintergrund standen. Nach dieser ,,Momentaufnahme" 
der europaischen Kultur aus dem Blickwinkel Johannes Pauls Il., muB sich die Frage stellen, 
wie die Kirche die Chance des gegenwartigen kairos nutzen kann. Eine Antwort darauf 
versucht der Papst im dritten Schwerpunkt der vorliegenden Ansprache zu geben. 
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3. Heiligkeit und Einheit: Trager und Voraussetzungenfor die Neuevangelisierung Europas 
a) Neue Heilige braucht das Land 
Zunachst sind nach Ansicht des Papstes fiir ,,ein neues Zeitalter der Evangelisierung ... 
besonders vorbereitete Glaubensverkilndiger erforderlich.". Diese ,,Herolde des Evangeliums" 
mtissten in doppelter Weise qualifiziert sein. Die sollten auf der einen Seite ,,das Herz des 
heutigen Menschen grtindlich kennen" und auf der anderen Seite ,,beschauliche Freunde 
Gottes sein" (: 244).32 Johannes Paul II. schluBfolgert: ,,Dazu bedarf es neuer Heiliger. Die 
groBen Evangelisatoren Europas waren die Heiligen. Wir mtissen den Herrn der Kirche bitten, 
daB er den Geist der Heiligkeit in der Kirche vermehre und uns neue Heilige sende, um die 
Welt von heute zu evangelisieren" (: 244).33 Die Frage erhebt sich: wer sind diese Heiligen? 
Die Antwort auf diese Frage gibt der Papst in hierarchischer Reihenfolge. 
b) Hierarchie und Laien als evangelisierende communio 
Die ,,communio-Ekklesiologie" des II. Vatikanums interpretiert Johannes Paul II. in 
Verbindung mit der NEE im Sinne der Amtskirche: ,,Die ersten Evangelisatoren [sind] die 
Bischofe." Diese Verantwortung der Bischofe fiir die Evangelisation habe sich vor allem im 
II. Vatikanum als V ollversammlung der Bischofe verwirklicht, das ,,das Fundament und den 
Beginn eines gigantischen Evangelisierungswerkes der modemen Welt dar[stellt]" (: 244). 
Auch die Bischofssynoden von 1974 (vgl. Evangelii Nuntiandi) und von 1987 (vgl. 
Christifideles Laicz) hatten die evangelisatorische Wirksamkeit der Bischofe zum Ausdruck 
gebracht. Die Symposien des CCEE beschaftigten sich ebenfalls ,,in diesen Jahren und 
besonders intensiv in diesen Tagen" mit der Evangelisierung im heutigen Europa. Seine 
Analysen und SchluBfolgerungen sollten zu einem ,,'Denk- und Arbeitsinstrument' der 
europaischen Episkopate ... werden" (: 245). 
Nach den Bischofen nennt Johannes Paul II. ,,die Sendung der Priester und 
Ordensmanner und Ordensfrauen." Hier beschaftigt den Papst vor all em die ,,anhaltende Krise 
der Berufe und das schmerzliche Phanomen des Abfalls". Die NEE beganne in diesem 
Zusammenhang zunachst mit dem Gebet um Arbeiter in die Emte: ,,Eine Kirche, die 
evangelisiert, ist eine Kirche, die dafiir betet, Glaubensverktinder zu erhalten" (: 245). Noch 
ein weiterer Aspekt der NEE wird hier im Zusammenhang mit den Orden, die ja traditionell 
die Trager der (AuBen)-Mission waren, angeschnitten: NEE bedeute auch die Belebung der 
(AuBen-) Mission: ,,Unter diese Sicht der Evangelisierung verdient das ganze 
Missionsproblem gestellt zu werden. Bis vor kurzem stellte die reiche Bltite der 
Missionsberufe eine wichtige Dimension der Evangelisierung gerade auch Europas dar" (: 
32 Der evangelikale Missiontheologe John Stott hat diese Eigenschaft als die Fiihigkeit des ,,double listening" 
bezeichnet (Stott 1992: 24-29) 
33 Mit diesen Gedanken steht der Papst nicht alleine. So hat der romisch-katholische Ordinarius fiir 
Philosophie in Miinchen, R. Spaemann, 1991 auf dem Symposium fiir ,,Christentum lUld Kultur in Europa" 
formuliert: ,,W enn es ... in Gottes Plan liegen sollte, die Kirche in Europa noch einmal zur kulturell pragenden 
Kraft werden zu lassen, dann nur, wenn sie als die Heimat derer sichtbar wird, die der Banalitat ilberdriissig sind, 
also als das wirklich andere, als wirkliche Alternative zur Zivilisation der Banalitat, lUld das heillt: als Kirche der 
Heiligen .... Den groBen christlichen Aufbrilchen gingen stets Perioden des Rilckzugs, der Distanznahme lUld der 
Rilckbesinnllllg voraus. ... Als Ausgangsposition fiir christliche Mission ist . .. die zeitweise V erbannlUlg ins 
sogenannte Ghetto offensichtlich gilnstiger als die Anpassllllg an den Zeitgeist, <lurch die das Salz allmahlich 
schal wird" (DBK 1993: 42). 
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245). Der Papst unterscheidet hier zwischen NEE und der sogenannten au.Beren Mission. 
Durch die NEE erhofft er sich auch eine Belebung der Mission in geographisch femer 
liegenden Gebieten. 
Schliel3lich wendet sich Johannes Paul II. den Laien zu und verweist auf die 
Bischofssynode von 1987. ,,Ohne das Wirken und das Zeugnis der Laien konnte das 
Evangelium niemals das gesamte menschliche Leben durchdringen und in das ganze Leben 
der Gesellschaft hineingetragen werden." Seine Hof:fnung geht dahin, ,,daB - wie in der 
allerersten Zeit der Glaubensverktindigung - auch das neue Zeitalter der Evangelisierung auf 
wahrha:ft missionarische Laien zahlen kann" (: 246). Nachdem deutlich wurde, daB Hierarchie 
und Laien in der NEE als communio sanctorum zusammenarbeiten miissen, nennt der Papst 
noch zwei Voraussetzungen fiir eine NEE: theologische Einigkeit und das Wirken des 
Heiligen Geistes in Verbindung mit der RKK. 
c) Die Einheit der Mutterkirche 
Der Inhalt der NEE wird nach Ansicht Johannes Pauls II. bestimmt von der Reinheit von 
,,Lehre und Moral" in der ,,heiklen und schweren Aufgabe, heute eine neue Synthese zwischen 
Evangelium und Leben, zwischen evangelischer Botschaft und moderner Kultur zuwege zu 
bringen" (: 246). In dogmatischer und ethischer Uneinigkeit und Auseinandersetzungen sieht 
er ,,ein sehr groBes Hindernis fiir die Evangelisierung". Eine Ursache fur die 
Auseinandersetzungen scheint dem Papst in einem ,,stolzen menschlichen Geist" zu liegen, 
,,der von den Forderungen des Evangeliums ebensowenig wissen will, wie von der 
Notwendigkeit der 'Gnade' Gottes, um sie anzunehmen und zu leben" (: 246). Er sieht die 
grundlegende Herausforderung im Aufruf des Apostels Paulus: ,,'Gleicht euch nicht dieser 
Welt an!' (Rom 12,2)". Denn ,,nur eine solche ldenti:fizierung mit dem unverk:iirzten 
Evangelium [kann] die wahre Kraft der Evangelisierung darstellen" (: 247). Es wird deutlich: 
fiir Johannes Paul II. ist die inhaltlich-theologische Einigkeit eine wichtige Voraussetzung fiir 
die NEE. Fili ihn liegt ihr zentraler Inhalt sowohl in den ,,Forderungen des Evangeliums" als 
auch in der 'Gnade' Gottes, um sie anzunehmen und zu leben". Beides gelte es auch gegen die 
Stromung der modemen Kultur festzuhalten (: 246). 
Bin apostolisches ,,Griindungsmodell" fiir die NEE sieht der Papst in der Versammlung 
der Apostel im Abendmahlssaal, wo sie auf ,,das Geschenk des Heiligen Geistes" warten. 
,,Erst mit der AusgieBung des Heiligen Geistes beginnt das Werk der Evangelisierung. ... Es 
gilt also, mit der Evangelisierung zu beginnen, indem wir um den Geist bitten und suchen, wo 
er weht. Manche Zeichen solchen Wehens des Geistes sind zweifelos im heutigen Europa 
gegeben." Auf dieser Suche nach den Zeichen des Geistes und des Lebens ,,wird man 
bisweilen verkiimmerte Schemata aufgeben miissen, um dorthin zu gehen, wo das Leben 
beginnt" (: 247). Andererseits - betont der Papst - fan.den sich diese Lebensquellen nicht 
losgelOst von der Kirche, sondem im 
,,allgemeinen dort, wo Christus und die Liebe zu Christus mit dem kirchlichen Leben und BewuBtsein 
verbunden ist; dort, wo die Kirche wie Maria als Mutter verehrt und angenommen wird. Die 
Verkiindigung Christi, die von der Mutterkirche getrennt ist oder, schlimmer, zu ihr im Gegensatz steht, 
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konnte nicht die Verkiindigung des menschgewordenen Wortes sein, das ... stiindig von der Kirche im 
Herzen der Glaubigen zum Leben erweckt wird" (: 247).34 
Die vorliegende Rede stellt die bis hierher eingehendste Behandlung der NEE durch den 
Papst im Rahmen der CCEE-Symposien dar. Im AnschluB an seine Ausfiihrungen zur 
Beziehung zwischen Europa und der Kirche 1982 betont der Papst hier zunachst die 
Kontinuitat der NEE mit der Erstevangelisierung und Christianisierung. Die erste 
Christianisierung sei die ,,Geburt" Europas und seiner Nationen gewesen. Damm sei die Seele 
Europas, sein wahres Selbst, christlich. Diese erste Inkamation ist filr Johannes Paul II. die 
historische und theologische Grundlage filr die neue Inkulturation der NEE. Erst dann wendet 
er sich dem modemen Europa in einer kulturellen ,,Momentau:fnahme" mit verschiedener 
,,Tiefenscharfe" zu. SchlieBlich geht er auf die Trager und Voraussetzungen der NEE ein. Die 
Rede bewegt sich zwischen den Polen Vergangenheit und Zukunft, Kultur als Abfall von und 
offene Tur zu Gott, Heiligkeit und teilhabende Prasenz. Integrationspunkt der Spannungen ist 
die RKK als ,,Mutterkirche", die Vergangenheit und Zukunft, Kultur, Heiligkeit und Prasenz 
in sich vereint. 
E. Das 'nahtlose Gewand' Christi. Verfall und Erneuerung 
Brief an die Prasidenten der europaischen Bischofskonferenzen 1986 
1. Eine kleine europtiische Verfallsgeschichte in drei Stufen 
Das 1985 auf dem CCEE-Symposium ,,begonnene Gesprach" mochte Johannes Paul II. mit 
diesem Brief an die Prasidenten der europaischen Bischofskonferenzen fortfilhren (Johannes 
Paul II. 1991: 282). Er beginnt seine Ausfilhrungen mit einem AbriB der Geschichte des 
Verfalls der europaischen Kultur. Der Goldgrund, vor dem das Gemalde des Verfalls entsteht, 
ist Europas angebliche urspriingliche Einheit als ,,'nahtlose[s] Gewand' Christi" (: 283) und 
seine ,,besondere Bedeutung filr die Geschichte der Kirche" als das ,,strahlende Licht einer 
Zivilisation ... , <lessen sich soviele andere Volker der Ertle bedient haben". Durch das 
,,christliche 'Saatgut"' seien ,,in der Vergangenheit solch herrliche Blilten und Friichte" 
entstanden (: 284). Der Verfall dieser angeblich nahtlosen religiosen und kulturellen Einheit 
wird in drei Stufen dargestellt. Die erste Stufe nach unten sei die ,,schmerzliche Spaltung 
zwischen Orient und Okzident, an der die Kirche heute noch leidet" (: 282).35 Die zweite 
Stufe nach unten stellt fiir Johannes Paul II. der ,,tiefe [ .. ]Rill am 'nahtlosen Gewand' Christi" 
<lurch die ,,sogenannte [ .. ] protestantische [ .. ]Reformation" dar (Johannes'Paul II. 1991: 283). 
Die dritte Stufe des Verfalls sieht der Papst im ,,Atheismus", der ,,wahrend der letzten 
Jahrhunderte von verschiedenen Seiten und auf unterschiedlichen Ebenen" versucht habe, 
,,der Seele der Europaer die christlichen Uberzeugungen ... zu entreiBen" (: 284). Das 
Ergebnis dieser Entwicklungen fasst Johannes Paul II. mit den Worten zusammen: ,,Die tiefen 
34 Das Wirken des Geistes wird hier von Johannes Paul II. exklusiv an die romisch-katholische Kirche als 
Mutterkirche gebunden. Auf diesem Hintergrund kann :fi.ir ihn Okumene nur Riickkehr zu dieser Kirche bedeuten. 
35 Hier spielt der Papst an auf den 1054 n. Chr. vollzogenen Bruch zwischen der byzantinischen Ostkirche 
und der lateinischen Kirche des Westens durch Bannfluch und Exkommunikation. Die gegenseitige 
Exkommunikation ist zwar am vorletzten Tag des II. Vatikanums <lurch Johannes XXXIII. und Patriarch 
Athenagoras aufgehoben worden (Lenzenweger 1995: 473), in ihren Auswirkungen ist sie jedoch offensichtlich 
nicht iiberwunden. 
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und vielschichtigen kulturellen, politischen und ethisch-geistigen Veranderungen .. . [haben] 
schlieBlich der Struktur der europaischen Gesellschaft eine neue Gestalt gegeben" (: 285). 
2. Erneuerung des 'nahtlosen Gewandes' Christi 
Die skizzierte Verfallsgeschichte und die ,,neue Gestalt" der europaischen Gesellschaft 
erfordem ,,eine neuartige Evangelisierung (kursiv im Orginal) ... , die es versteht, dem 
heutigen Menschen die bleibende Heilsbotschaft in iiberzeugenden Formen neu vorzulegen" (: 
285). Diese neue Evangelisierung konne nur durch einen ,,gemeinsamen Aktionsplan" der 
romisch-katholischen Ortskirchen durchge:fiihrt werden (: 284). GemaB der geschichtlichen 
Analyse kann man Johannes Paul II. dahingehend interpretieren, daB die NEE in der 
Uberwindung der oben genannten Verfallsstufen der urspriinglichen Einheit besteht. Demnach 
miiBte zunachst die grundlegende Gottvergessenheit und der Atheismus als Spaltung Europas 
von Gott iiberwunden werden. Das steht m.E. dahinter, wenn Johannes Paul II. davon spricht, 
,,dem heutigen Menschen die bleibende Heilsbotschaft in iiberzeugenden Formen neu 
vorzulegen. Dem heutigen Europa muB wieder eine Seele eingehaucht werden; sein Gewissen 
muB neu geformt werden" (: 285). Ein weiteres Ziel ware dann die Oberwindung der 
konfessionellen Spaltungen. Johannes Paul II. nennt dieses Ziel: 
,,Jeder einzelne muB sich mit ganzer Kraft filr die Sache des Okumenismus einsetzen, damit es auf dem 
Weg zur Einheit unter der Mithilfe von allen nicht nur keinen Stillstand gibt, sondem jene 
Beschleunigung, wie sie die brennendsten Herzen, vom Heiligen Geist bewegt, so sehr ersehnen. Europa 
ist das urspriingliche 'Vaterland' dieser religiosen Spaltungen; so kommt also auch Europa in besonderem 
MaBe die Aufgabe zu, die geeignetsten Wege zu suchen, um sie so bald wie moglich zu iiberwinden" (: 
283). 
Als besonderes Instrument zur Oberwindung der Zerrissenheit Europas im Rahmen der 
NEE wird von Johannes Paul II. der CCEE gewfudigt. Die Hauptfunktion, die dem CCEE in 
der NEE zukommt, sei es, ,,die Krafte der Oberhirten der einzelnen Lander . . . zu 
gemeinsamem Einsatz" zu verbinden (: 285). Dariiberhinaus sei ,,das kollegiale BewuBtsein 
zu pflegen" und ,,eine tiefere Einsicht und Zusammenarbeit zu verwirklichen" (: 284). Der 
CCEE solle sich ,,als ein Ort briiderlicher Begegnung erweisen ... , wo in Austausch und 
Zusammenarbeit Leitlinien und Vorschlage heranreifen konnen, die geeignet sind . . . die 
Richtung zu zeigen fiir die pastoralen Entscheidungen, die die Welt heute erwartet" (: 285). 
Die NEE tritt uns hier vor allem als Neu-Verwirklichung urspriinglicher kultureller und 
religioser Einheit entgegen. Der bildliche Gedanke vom ,,nahtlosen Gewand" Christi scheint 
mir als Hintergrund dafiir zentral. 36 
36 Auch wenn die Vorstellung urspriinglicher katholischer Einheit in Europa eher ,,katholische[r] Erinnerung" 
(Ladriere bei Legrand 1991: 26, Anm. 16) als objektiver historischer Wahrnehmung zu entspringen scheint, so ist 
das Anliegen der Einheit des Leibes Christi neutestamentlich verankert und erstrebenswert (Joh 17). Fraglicher 
ist das V erstandnis von Einheit, das mir zugrunde zu liegen scheint. Herve Legrand sieht in diesem Schreiben des 
Papstes ,,einen der wichtigsten Texte filr ein Verstandnis <lessen, was Johannes Paul IL unter der 'neuartigen 
Evangelisierung' versteht, die er in Europa ins Werk gesetzt sehen mochte" und meint, daB ,,nichts in diesem 
Text ... jenes Klima der Reconquista [belegt], die man dem jetzigen Papst ... vorwirft, aus der man ein 
abschiitziges Urteil fiber ... die anderen Kirchen ableiten zu konnen meint" (Legrand 1991: 26). Ich kann Legrand 
- auf dem Hintergrund der oben behandelten Ansprache von 1985 und auch des vorliegenden Schreibens - hier 
nicht ganz zustimmen. Denn gerade die implizite Identi:fikation des ,,nahtlosen Gewandes" mit der romisch-
katholischen Kirche und die Darstellung z.B. der ,,sogenannten ... Reformation" als Teil einer Verfallsgeschichte 
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F. Erneuerung und Sendung der 'Laien ' in 'reifen Gemeinden ' 
Christifideles Laici, 1988 
Christifideles Laici (CL) ist die Frucht der Bischofssynode von 1987 (CL 1). In seiner 
Ansprache auf dem 1985er CCEE-Symposium hatte Johannes Paul II. die besondere Rolle der 
Bischofe in der NEE hervorgehoben. U.a. hatte er gesagt: ,,Die kommende Bischofsynode soll 
unter einem ... wesentlichen Aspekt eine Wiederaufuahme des Themas der Evangelisierung 
der modemen Welt sein. Sie wird eine neue Gnade sein und Friichte der Evangelisierung 
hervorbringen, in dem sie darauf ausgerichtet sein wird, die urspriingliche Inspiration des 
Zweiten Vatikanischen Konzils wiederzuentdecken" (Johannes Paul II. 1991: 244). 
CL ist nun - als nachsynodales Schreiben Johannes Pauls II. - von dieser Synode her zu 
verstehen. A. Dulles urteilt beziiglich CL: ,,[Here] he summarized many of his ideas regarding 
the new evangelization" (Dulles 1992: 56). Vor allem im dritten Kapitel in Artikel 34 unter 
der Uberschrift ,,Die Mitverantwortung der Laien flir die Kirche in ihrer Sendung" wird die 
NEE thematisiert. 
I. Drei Kontexte 
Bevor Johannes Paul II. auf die Laien in der NEE eingeht, beschreibt er drei verschiedene 
Kontexte der Mission der Kirche. Gerade flir die ersten beiden - denen allein die NE gilt -
halt er das Engagement der Laien flir entscheidend. 
(1) Zunachst nennt er ,,vor allem ... die Lander und Nationen der sogenannten Ersten 
Welt". Es sind ,,Lander und Nationen, in denen frliher Religion und christliches Leben bliihten 
und lebendige, glaubende Gemeinscha:ften zu schaffen vermochten ... ". Diese Gebiete 
,,machen nun harte Proben durch und werden zuweilen <lurch die fortschreitende Verbreitung 
des Indi:fferentismus, Sakularismus und Atheismus entscheidend gepragt." Der Wohlstand und 
der Konsumismus inspirierten und veranlassten die Menschen dazu, ,,so zu leben, 'als wenn 
es Gott nicht gabe'". Dabei bildeten die ,,religiose Indifferenz und die fast inexistene religiose 
Praxis" und ,,der ausdriickliche Atheismus" eine gleich gro13e Problematik. Beides habe zur 
F olge, daB der christliche Glaube ,,me hr und mehr aus den bedeutsamsten Momenten des 
Lebens wie Geburt, Leid und Tod ausgeschlossen" werde. Durch diese Distanz von Gott 
,,ergeben sich gewaltige Ratsel und Fragestellungen, die unbeantwortet bleiben und den 
modemen Menschen vor trostlose Enttauschungen stellen oder in die V ersuchung fiihren, das 
menschliche Leben, das sie aufgibt, zu zerstoren" (CL 34). 
(2) Von diesem Kontext unterscheidet Johannes Paul II. Gebiete, in denen bis heute ,,die 
traditionelle Volksfrommigkeit und - religiositat lebendig" geblieben sei. Doch auch dort 
drohe ,,dieses moralische und geistliche Erbe . . . in der Konfrontation mit komplexen 
Prozessen der Siikularisierung und der Verbreitung der Sekten verlorenzugehen" (CL 34). In 
bestatigen ein auf Rom zentriertes Konzept der Einheit. Ich muB dem Soziologen P. Ladriere grtmdsatzlich 
zustimmen, der behauptet hat, daB ,,die Einheit der Kulturen tmd Nationen ... auf die Romhorigkeit reduziert 
wird, weil Rom die Katholizitat besitzt" (zit. bei Legrand 1991: 26; vgl auch Collet 1996). 
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diesen Kontexten bedeute die NE vor allem ,,die Vertiefung eines reinen und festen Glaubens 
... , der diese Traditionen zu einer Kraft wahrer Befreiung zu machen vermag." 
(3) Beide genannten Kontexte der NE unterscheiden sich nach Johannes Paul II. 
wiederum von den Gebieten, in denen ,,Millionen von Mannern und Frauen [leben], die 
Christus, den Erloser des Menschen, noch nicht kennen" (CL 35). Die ,,ausgesprochen 
missionarische Aufgabe" in diesen Gebieten, die der Papst auf seinen apostolischen Reisen 
z.T. hat personlich kennenlernen konnen (vgl. Neuner 1992: 231), wird von der NE 
unterschieden. Hier findet sich die gleiche Differenzierung, die zwei Jahre spater in 
Redemptoris Missio ausfiihrlicher thematisiert wird. 
2. Die Laien: Empfiinger und Trager der Erneuerung 
fu Artikel 34 von CL geht es jedoch nicht vorrangig um den Kontext der NE, sondern um die 
Laien als ihre Trager. 1985 auf dem CCEE Symposium warder Papst nur kurz auf die Rolle 
der Laien eingegangen und hatte gesagt, daB ,,ohne das Wirken und das Zeugnis der Laien ... 
das Evangelium niemals das gesamte menschliche Leben durchdringen und in das ganze 
Leben der Gesellschaft hineingetragen werden [konnte]." Seine Hoffnung ging dahin, ,,daB -
wie in der allerersten Zeit der Glaubensverkiindigung - auch das neue Zeitalter der 
Evangelisierung auf wahrhaft missionarische Laien zahlen kann" (Johannes Paul II. 1991: 
246). Im ubrigen verwies er damals auf die Synode von 1987. Wie nun wird die Rolle der 
Laien in der NEE hier gesehen? 
Am Anfang steht die Begriindung fiir ihre Teilnahme an der NEE. Weil die Laien 
teilhaben am ,,prophetischen Amt Christi" sind sie ,,ganz in diese Aufgabe einbezogen." So 
wie die Sendung der Kirche als ganzes in ihrer Teilnahme ,,am dreifachen Amt Jesu Christi 
als Prophet, Priester und Hirte" zum Ausdruck komme, ,,um das mit Jesus Christus im 
Heiligen Geist endgiiltig angebrochene endzeitliche Heil Gottes in der Geschichte zu 
vergegenwartigen" (Kasper 1995: 1470), so liege auch die Teilnahme der Laien hierin 
begriindet. Die Hauptaufgabe der Laien in der NEE sei es, ,,Zeugnis zu geben vom 
christlichen Glauben als einzige und wahre Antwort ... auf die Probleme und Hoffnungen, die 
das Leben heute fiir jeden Menschen und fiir jede Gesellschaft einschlieBt" (Johannes Paul II., 
CL 34). 
Voraussetzung fiir dieses Zeugnis sei die Einheit von Glaube und Leben im Alltag der 
Laien selbst. Das werde erst moglich, ,,wenn es den Laien gelingt, den Gegensatz zwischen 
dem Evangelium und dem eigenen Leben zu ilberwinden und in ihrem taglichen Tun, in 
Familie, Arbeit und Gesellschaft eine Lebenseinheit zu erreichen, die im Evangelium ihre 
fuspiration und die Kraft zur vollen Verwirklichung findet." Der Pap st weill, daB diese 
Voraussetzung oft nicht gegeben ist. Einer der Grilnde dafiir sei die Angst des modernen 
Menschen, sich selbst zu verlieren. Er empfande die Hingabe an Christus als eine Bedrohung. 
Darum ruft Johannes Paul II. den Laien als den Missionaren, die zugleich moderne Menschen 
sind, zu: 
,, 'Habt keine Angst! Offnet, ja offnet Christus weit die Tiiren! ... Habt keine Angst. Christus weIB, 'was im 
Menschen ist'. ... Der Mensch weill heute oft nicht, was er in sich tragt ... . Darum filhlt er sich oft 
unsicher fiber den Sinn des Lebens .... Er wird von Zweifeln erfiillt, die zur Verzweiflung werden. LaBt 
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darum Christus ... , IaJ3t ibn zu den Menschen sprechen. Er allein hat Worte des Lebens, ja, des ewigen 
Lebens.' Christus weit die Tiiren zu Offnen, ibn im Raum der eigenen Menschlichkeit aufzunehmen, ist filr 
den Menschen keine Bedrohung, sondern der einzige Weg, der zur Erkenntnis des Menschen in seiner 
Wahrheit und zur Anerkennung seiner Werte :filhrt" (CL 34). 
Wenn die Laien selbst ihr Leben so fiir Christus offneten, dann entstiinde ,,eine 
lebensma.Bige Synthese zwischen dem Evangelium und den taglichen Pflichten des Lebens", 
die ,,zum leuchtendsten und iiberzeugendsten Zeugnis" dafiir werde, ,,daB nicht die Angst, 
sondem die Suche nach Christus und der AnschluB an ihn entscheidend sind fiir das Leben 
und Wachsen des Menschen" (CL 34). Dieses Zeugnis sei nicht isoliert zu erbringen, sondem 
eingebunden in die Gemeinschaft ,,von reifen Gemeinden" (: 54). Die o.g. Synthese von 
Glauben und Leben solle eingebunden sein in die ,,aktive und verantwortliche Teilnahme am 
Leben der Gemeinde" (CL 34). lnhaltlich zentral fiir dieses Lebenszeugnis der Laien sei die 
schlichte Verkiindigung der W ahrheit: 
,,Gott liebt den Menschen! Diese einfache und erschiitternde Verkilndigung sei die Kirche dem Menschen 
schuldig. Das Wort und das Leben eines jeden Christen kann und muB diese Botschaft zum Klingen 
bringen: Gott liebt dich, Christus ist filr dich gekommen, Christus ist filr dich 'der W eg, die W ahrheit und 
das Leben' (Joh. 14,6)!" (CL 34). 
Ein besonderer Bereich fiir das missionarische Engagement der Laien sind nach 
Johannes Paul 11. die Kommunikationsmittel (vgl. Dulles 1992: 56). Die ,,Welt der Medien 
[ wird] zu einem neuen Grenzgebiet der Sendung der Kirche." ,,Die berufliche Verantwortung 
der Laien auf diesem Gebiet, ... , muB in ihrer ganzen Bedeutung erkannt ... und untersti.itzt 
werden" (CL 44). Ziel des Engagements der Laien, ja iiberhaupt der NEE sei ,,das Werden von 
reifen Gemeinden". ,,In ihnen kann der Glaube seine volle urspriingliche Bedeutung als 
personliche Selbsti.ibereignung an Christus und sein Evangelium, als sakramentale Begegnung 
und Gemeinschaft mit ihm, als in der Liebe und im Dienst verwirklichte Existenz zum 
Ausdruck bringen" (CL 34). 
Zusammenfassend kann das Engagement der Laien in der NEE in folgenden drei 
Bereichen gesehen werden: (1) im Zeugnis eines Lebens, in dem Glaube und Leben, 
Gemeinde- und Weltengagement zu einer Einheit geworden sind, (2) in der missionarischen 
Verkiindigung: ,,Gott liebt dich" ,,denen gegenuber, die noch nicht glauben, oder die den 
Glauben, den sie in der Taufe empfangen haben, nicht mehr leben" (CL 34) und (3) in der 
Katechese, in der ,jeder Getaufte ... im christlichen Glauben und im christlichen Leben 
unterrichtet, erzogen und gefiihrt" werden soll. 
G. Geboren werden und sterben in der Liebe Christi 
Ansprache vor dem 7. Symposium des CCEE, 1989 
1. Technozentrischer lmmanentismus und legalisiertes Unrecht 
Der Papst halt das Thema des 7. Symposiums ,,Umgang des heutigen Menschen mit Geburt 
und Tod. Herausforderung fiir die Evangelisierung" fiir einen Blickwinkel der NE, ,,der im 
heutigen Europa von einzigartiger Aktualitat ist" (Johannes Paul 11. 1991: 3 84 ). Er begriindet 
diese Aussage damit, daB die heutige ,,einseitige - technozentrische- Kultur ... den Menschen 
zu einer verengenden Sicht der Geburt und des Todes [bringt], die die transzendente 
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Dimension der Person verdunkelt, wenn nicht gar ignoriert oder vemeint." Dazu komme das 
Unrecht der Abtreibung, das in verschiedenen Landero nun ,,moglich ist und vom Gesetz 
genehmigt wird." Der technozentrische Imm.anentismus und das legalisierte Unrecht der 
Abtreibung zusammen bildeten ein ,,schweres Problem fiir die pastorale Aktion der Kirche" (: 
385). Der Mensch ,,im Bereich der westlichen Kultur" versuche so zu leben, ,,als ob er nicht 
geschaffen und erlost worden sei (oder sogar, als ob Gott nicht existierte)." ,,Das ist der 
menschliche Kontext, in dem sie [die Kirche, Anm. FW] die Verpflichtung, das Evangelium 
zu verkiindigen, anzugehen hat"(: 386). 
2. Die Liebe Christi als 'Maj3 'far Geburt und Sterben 
Auf diesem Hintergrund ,,drangt sich ... die Notwendigkeit einer tiefgehenden 
Neuevangelisierung dieses unseres Europas auf' (: 385). hn Bezug auf die Thematik von 
Geburt und Tod seien ihr dabei ,,klare Zeichen eines Umdenkens hinsichtlich der Weise wie 
Geburt und Tod gelebt werden" behilflich: ,,in immer breiteren Kreisen der offentlichen 
Meinung ist Bestilrzung i.iber die wachsende Vertechnisierung ... festzustellen" (: 386). In der 
gegenwartigen Orientierungslosigkeit im Bezug auf den Anfang und das Ende des Lebens hat 
,,die Kirche ... das einzig gilltige MaB zu ihrer Verfiigung, um diese entscheidenden Momente 
des menschlichen Lebens zu interpretieren und deren Evangelisierung . . . in Angriff zu 
nehmen. Und dieses MaB ist Christus ... : in Christus, der geboren, gestorben und auferstanden 
ist, kann die Kirche den ... vollen Sinn des Geborenwerdens und des Sterbens jedes 
menschlichen Wesens erkennen". Damit ist der Inhalt der NEE bezi.iglich der 
Herausforderung von Geburt und Sterben umrissen: ,,Von Christus angeleitet, hat die Kirche 
die Aufgabe, den Menschen von heute dahin zu bringen, die volle W ahrheit i.iber sich selbst 
neu zu entdecken" (: 386). Was bedeutet das nun konkreter? 
In Bezug auf die Geburt miisse deutlich gemacht werden, daB ,,nur die Logik der Liebe, 
die sich schenkt" der gottlich geschenkten Wiirde des Menschen angemessen sei. Das bedeute, 
daB jede Geburt - so wie sie von Gott gedacht war - von gottlicher wie von menschlicher Seite 
in der Liebe verwurzelt sei. An der Entstehung jedes neuen Menschen sei Gott ,,durch die 
Erschaffung der Geistseele" mitbeteiligt. ,,Nur die Liebe bewegt ihn dazu." Der menschliche 
Beitrag bestehe in einem ,,Akt der Schenkung von Person zu Person", in einer ,,gegenseitigen 
Liebesschenkung" (: 387). Diese Verwurzelung des neu entstehenden Menschen in der 
gottlichen und menschlichen Liebe, stehe in krassem Widerspruch zur Gentechnik, die ,,im 
Ansatz schlecht", weil sie ,,innerhalb der Logik der Erzeugung eines Produkts und nicht der 
Zeugung einer Person" angesiedelt sei. Die Aufgabe der Kirche sei es, dem Menschen seine 
doppelt hohe Wiirde deutlich zu machen, weil Gott ihn sowohl ,,ru:ft zur Menschenwilrde 
geboren zu werden", als auch ,,im eingeborenen Sohn zu jener eines Gotteskindes 
wiedergeboren zu werden" (: 388, kursiv FW). 
In Bezug auf den Tod solle der ,,Tod Christi mit seiner Auferstehung im Mittelpunkt der 
missionarischen Verki.indigung stehen." Dadurch sei der ,,Christ nunmehr in der Lage, seinen 
Tod in der Perspektive der Hoffnung zu deuten und zu leben" (: 388). Durch den Tod Christi, 
,,kann der Tod von ihm angenommen werden in einer Haltung liebender ... Zustimmung zum 
Willen des Vaters und folglich als hochster Beweis des Gehorsams." So werde der Tod zum 
,,Hohepunkt ... [der] menschlichen und christlichen Identitat" der Person(: 389). 
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Als Hilfe zur Vermittlung dieser Gedanken sieht Johannes Paul IL ,,die Unterweisungen 
des hl. Paulus iiber die Taufe und iiber das Geheimnis von Tod und Leben, das sich in ihr 
vollzieht. . . . Es ist notig, diese Lehre wieder zu erklaren, sie vor all em den neuen 
Generationen verstandlich zu machen, damit sie leben konnen" (: 389). Praktische ,,Hilfe auf 
diesem Gebiet" kamen von den ,, 'Bewegungen fiir das Leben' ... , die sich ... in allen Teilen 
Europas .... vermehren" (: 389-390). Grundsatzlich gilt nach Ansicht des Papstes auch fiir die 
Auseinandersetzung mit Geburt und Sterben, daB ,,die Evangelisierung im Blick auf das ewige 
Heil ... entscheidend fiir die wahre Forderung des Menschen auf der Ertle" ist (: 390). 
H 'Die Situation dazwischen '. 
Neuevangelisierung zwischen 'Mission' und Seelsorge 
Die Enzyklika Redemptoris Missio, 1990 
Die groBe Missionsenzyklika Johannes Pauls II. ist seit ihrem Erscheinen mit Kritik und 
Applaus bedacht worden (vgl. Collet 1991, Waldenfels 1991, Zago 1991, Neuner 1992, 
Gensichen 1996, Bosch 1995: 30 u.a.). Wahrend die einen sie kritisch als reduktionistische 
,,Korrektur" des vermeintlich ganzheitlicheren Missionsdekretes des II. Vatikanums sehen 
(Collet 1991: 175), begriiBen die anderen sie als einen glaubensvollen ,,Schrei fiir die 
Mission" (Zago 1991: 59). J. Neuner versucht in einem Vergleich zwischen AG und RM 
beide Texte in ihrem jeweiligen geistesgeschichtlichen Kontext und mit ihren legitimen 
Anliegen, aber auch Gefahren zu verstehen. AG sei in einer fast euphorischen Atmosphare der 
Offnung zur Welt hin geboren. Voller Zuversicht und Bereitscha:ft zu Selbstkritik und 
Solidaritat habe man der Welt Gottes umfassendes Heil bringen wollen: ,, 'to dignify man with 
participation in his divine life'" (AG 2, bei Neuner 1992: 239). Die Kehrseite der post-
konziliaren Entwicklung sei die Relativierung der Einzigartigkeit Christi und der Verlust der 
missionarischen Kraft gewesen: ,,if the human conscience is the medium through which God's 
truth and will become binding for us, we may leave people with their own beliefs and no 
longer feel the urge to share the Gospel." (: 239). In diese Situation hinein spreche RM mit 
dem berechtigten Anliegen, die Zentralitat Jesu Christi und die Notwendigkeit der Mission 
neu zu betonen. RM sei damit allerdings von einem theozentrischen zu einem friiheren 
christozentrischen Modell zuriickgekehrt. Damit sei die Gefahr gegeben, gerade Nicht-
Christen AnlaB zu dem MiBverstandnis zu geben, man wolle damit auch zu christlicher 
Uberheblichkeit und Agressivitat vergangener Jahrhunderte zuriickkehren. Eine seiner 
Meinung nach der Mission heute angemesse Haltung fasst Neuner in die folgenden Worte: 
,,We must live our faith in solidarity with the entire human family waiting for final salvation. Our faith, 
our message consists in the assurance that this groaning for salvation has been answered by God in Jesus 
Christ. This faith is God's gift to us; for all it is an invitation to turn to him in trust and faith and so be 
drawn towards the final fulfillment in God."(: 240). 
Hier interessieren uns die Aussagen von RM zur Neuevangelisierung (Europas). In welchem 
Zusammenhang steht die Neuevangelisierung zur Mission der Kirche? 
1. Die eine Mission der Kirche ... 
Ausgehend vom II. Vatikanum (AG 6) und Evangelii Nuntiandi (EN 50) beschreibt Johannes 
Paul II. in Redemptoris Missio (RM) die Sendung der Kirche als ,,eine weltweite Sendung, die 
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keine Grenzen kennt und die das Heil in seiner ganzen Fiille betrifft", als ,,ein- und diesselbe 
Mission mit demselben Ursprung und demselben Ziel" (RM 31 ): ,,Die ... Riickkehr der 
Missionen in die Sendung der Kirche, das EinflieBen der Missiologie in die Ekklesiologie und 
die Einbindung beider in den trinitarischen Heilsplan haben die Missionstatigkeit neu 
aufatmen lassen; sie wird nicht als eine Aufgabe am Rande der Kirche begriffen, sondem 
eingebunden in das Herz ihres Lebens; sie wird als wesentliche Verpflichtung des ganzen 
Volkes Gottes verstanden" (RM 32). Diese eine Mission und Aufgabe der Evangelisierung 
wird nach der Uberzeugung Johannes Pauls II. jedoch im Prisma der heutigen Welt in ein 
Spektrum von drei unterschiedlichen Typen der Sendung gebrochen. Diese drei Typen 
,,ergeben sich nicht aus Griinden, die in der Sache selbst, also in der Sendung liegen, sondem 
aus den unterschiedlichen Umstanden, in denen die Mission sich entfaltet" (RM 33). Johannes 
Paul II. unterscheidet diese drei Typen voneinander, wenn er auch einraumt, daB die Grenzen 
zwischen ihnen ,,nicht eindeutig bestimmbar" sind ,,und es ... undenkbar [ist], zwischen ihnen 
Barrieren oder scharfe Trennungen zu machen" (RM 34). 
2 . ... entfaltet sich in drei unterschiedlichen Situationen 
Die drei Typen der einen Mission der Kirche sind (1) ,,die eigentliche Mission ad gentes", (2) 
die Seelsorge an den Glaubigen und (2) die ,, 'neue Evangelisierung' oder eine 'Wieder-
Evangelisierung"' (RM 33).37 Wie wir oben sahen, hat Johannes Paul II. die genannte 
Unterscheidung bereits in CL 34 vorgenommen. 
a) Mission ad gentes 
Die ,,eigentliche Mission ad gentes", die ,,ausgesprochen missionarische[ ... ] Tatigkeit" sei 
gekennzeichnet durch ihre Ausrichtung auf die nicht-christliche Welt, auf die Welt auBerhalb 
der Kirche. ,,Innen" und ,,AuBen" werden klar unterschieden. Die Mission nach auBen (ad 
gentes) ,,wendet sich an 'die Volker und Gruppen, die noch nicht an Christus glauben' ... und 
deren Kultur noch nicht vom Evangelium beeinfluBt ist" (RM 34). Als solche gliedert sich die 
Mission ad gentes nach Johannes Paul II. anhand geographischer, sozialer und kultureller 
Gegebenheiten in drei Bereiche. 
Sie sei zunachst geographisch orientiert. Thr Schwerpunkt liege in der sogenannten 
Dritten Welt, ,,in Asien, aber auch in Afrika, in Lateinamerika und in Ozeanien", wo es 
,,ausgedehnte, nicht evangelisierte Zonen" gabe. ,,In einer Reihe von Nationen sind ganze 
Volker und Kulturen von groBer Bedeutung noch nicht von der Glaubensverkiindigung und 
von der Ortskirche erfasst." In geringerem MaBe habe sie auch ,,in traditionell christlichen 
Landem" Bedeutung, wo ,,es Gegenden, Menschengruppen und nicht evangelisierte Bereiche" 
gabe, ,,die der speziellen Leitung der Mission ad gentes anvertraut sind", und wo ,,eine 
erstmalige Evangelisierung geboten" sei. Allerdings diirfe man die Situation in ,,den Landem 
mit christlicher Tradition" nicht gleichsetzen mit der ,,Situation eines Volkes, das Christus nie 
37 Eine ahnliche Dreiteilung des missionarischen Wirkens der Kirche fand sich schon im IL Vatikanum. Dort 
allerdings iibemahm die okumenische Bemiihung die Rolle der NE: ,,Mithin unterscheidet sich die missionarische 
Tatigkeit unter den Heiden sowohl von der pastoralen Tatigkeit, ... als auch von den Bemiihungen, die zur 
Wiederherstellung der christlichen Einheit untemommen werden" (AG 6). 
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kennengelemt hat." Hier Iagen ,,zwei grundverschiedene Ausgangsbedingungen" vor (RM 
37). 
W eiterhin sei die Mission ad gentes auf neue soziale Phanomene hin ausgerichtet. Zu 
ihren ,,bevorzugten Orten" gehorten die GroBstadte. Sie wendete sich dort sowohl den Armen 
und Geringsten als auch denjenigen in den ,,Zentren" zu, ,,in denen ... eine neue Menschheit 
mit neuen Entwicklungsmodellen heranwachst." Weiter konzentriere sie sich auf Jugendliche, 
Aus- und Einwanderer und Fliichtlinge. 
SchlieBlich sei die Mission in der nicht-christlichen Welt kulturell sensibel fiir die 
,,Areopage" der modemen Welt und suche - wie Paulus in Athen - nach einer ,,Sprache, die 
fiir diese Umgebung geeignet und verstandlich" sei. Als kulturelle Areopage der modemen 
Welt, in die man sich missionarisch einzubringen hat, werden folgende Systeme identfiziert: 
die Massenmedien, der Einsatz fiir Frieden und Entwicklung, Menschen- und Volkerrechte, 
die Frau und das Kind, die Schopfung, die Kultur, die Wissenschaft und die intemationalen 
Beziehungen. Dabei gehe es nicht nur darum, diese ,,Marktplatze" als Podium zur 
,,Verbreitung der christlichen Botschaft und der Lehre der Kirche zu benutzen", sondem ,,die 
Botschaft selbst muB in diese ... 'neue Kultur' integriert werden" (RM 37). Zentral bleibe 
dabei immer die ,,geistliche Dimension des Lebens", die von der sakularen Gesellschaft als 
,,Heilmittel gegen Entmenschlichung gesucht" wird (RM 38). 
b) Seelsorge an den Glaubigen 
Von dieser Mission ad gentes und auch der NEE zu unterscheiden sei die Seelsorge an den 
Glaubigen in christlichen ,,Gemeinden, die angemessene und solide kirchliche Strukturen 
besitzen, die eifrig sind im Glauben und im Leben." (RM 33). 
c) Neuevangelisierung der nichtpraktizierenden Getauften 
Der dritte Bereich der einen Mission der Kirche, die Neuevangelisierung, gelte der ,,Situation 
dazwischen", d.h. zwischen nichtchristlicher Welt und aktiver Gemeinde. Sie wende sich 
weder an Nicht-Christen, noch an aktive Glaubige, sondem an die ,,Getauften", die ,,den 
lebendigen Sinn des Glaubens verloren haben oder sich gar nicht mehr als Mitglieder der 
Kirche erkennen, da sie sich in ihrem Leben von Christus und vom Evangelium entfemt 
haben" (RM 33). Die geographischen Orientierungen liegen hier umgekehrt wie bei der 
Mission ad gentes. Den Schwerpunkt bilden die Lander der ,,sogenannten Ersten Welt" (CL 
34), Lander ,,mit alter christlicher Tradition". In geringerem MaB gilt die NE ,,auch in 
jUn.geren Kirchen". 
3. Gefahrdung der Mission durch die Neuevangelisierung 
Der Schwerpunkt liegt in dieser Enzyklika auf der Mission ad gentes, der Mission in der 
nichtchristlichen Welt, die gleichzeitig die Welt auBerhalb Europas ist. AuslOser des 
Schreibens war, daB ,,die eigentliche Sendung ad gentes ... nachzulassen" schien (RM 2, : 8). 
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Die starke Betonung der NE seit 1983 schien einen unerwilnschten Nebene:ffekt zu haben: 
,,Die alten Kirchen, die sich um die Neuevangelisierung bemilhen, sind der Meinung, 
nunmehr Mission daheim betreiben zu sollen, und laufen Gefahr, dadurch ... den Elan im 
Hinblick auf die nichtchristliche Welt zu bremsen" (RM 85). Dieser Entwicklung mochte der 
Papst entgegenwirken und die Mission ad gentes als die eigentliche Missionstiitigkeit neben 
Neuevangelisierung und Seelsorge hervorheben. 
Dabei verfolgt er eine doppelte Zielrichtung: Erstens will er durch die ,,Emeuerung des 
missionarischen Eifers" im Sinne der Mission ad gentes eine ,,Emeuerung des Glaubens und 
christlichen Lebens" erreichen. Wenn die Mission ad gentes gestiirkt wird, dann wird auch die 
Neuevangelisierung der ,,christlichen Volker" angeregt und gefestigt: ,,Glaube wird stark 
durch Weitergabe" (RM 2). Zweitens mochte er zur ,,missionarischen Verki.indigung" 
ermutigen (ist hier die Neuevangelisierung eingeschlossen?), weil diese den eigentlichen 
,,Dienst ausmacht, den die Kirche jedem Menschen und der ganzen Menschheit von heute 
erweisen kann": die Verki.indigung Christi mache ,,dem Menschen den Menschen selbst voll 
kund", denn ,,die Erlosung, die durch das Kreuz erfolgt ist, hat dem Menschen engilltig seine 
Wiirde und den Sinn seiner Existenz in der Welt zuriickgegeben" (RM 2). Mission ad gentes 
dient also zur Emeuerung der Kirche selbst ( das schlieBt die Belebung der 
Neuevangelisierung ein) und als Ho:ffnung fiir die Welt. 
In RM stellt Johannes Paul II. das bisher entwickelte Konzept der NEE in Beziehung zur 
weltweiten Mission und der Seelsorge. Wahrend Paul VI. alle diese Bereiche unter den einen 
Begriff der Evangelisierung fasste (vgl. EN), halt Johannes Paul II. es fiir notig, hier genauer 
zu differenzieren; Neuevangelisierung ist weder eigentliche Mission noch Seelsorge, sondem 
etwas ,,dazwischen". Der Grund dafiir liegt zum einen in dem theologisch-kulturellen Bild des 
Papstes von einem ,,christlichen und katholischen Europa". Ein weiterer Grund ist das 
pastorale Anliegen, die Mission in ihren weltweiten Dimensionen zu ,,retten". Johannes Paul 
II. will verhindem, daB tiber der unbestrittenen Notwendigkeit der NEE und der Anerkennung 
der missionarischen Verantwortung der lokalen Kirchen, die Mit-Verantwortung der 
europaischen Kirchen fiir ,,ausgedehnte, nicht evangelisierte Zonen" ,,besonders in Asien" in 
Vergessenheit gerat. 38 
I. Fazit 
Johannes Paul II. tritt mit dem Konzept der NEE das Erbe des II. Vatikanischen Konzils und 
des Evangelisations-Denkens bei Paul VI. an. Er filhrt dieses Erbe weiter, setzt aber auch neue 
eigene Akzente. Starker als bisher macht er Europa zum Fokus der missionarischen 
Verantwortung der Kirche. Wenn auch zogemd, so greift er doch die vor allem nach dem 2. 
Weltkrieg aufgekommene Rede von Europa als Missionsfeld (vgl Collet 1995: 1034) auf. Das 
38 Dieses Anliegen scheint mir berechtigt, wenn damit nicht der Gedanke des Eurozentrismus verbunden ist. 
Vielmehr geht es um die Verwirklichung der Universalitiit der Gemeinde Jesu als Missionsgemeinde. In der 
okumenischen Missionsbewegung hat sich dieses Denken spiitestens seit der Missionskonferenz in Whitby, 
Kanada 1947 als ,,Partnership in obedience" durchzusetzen begonnen (vgl. Walldorf 1996: 223ff). Die in RM 
durchgefiihrte ,,Au:ftrennung" der einen Mission der Kirche in die ,,eigentliche" Mission ad gentes und die NEE 
ist damit allerdings nicht erklart. Die tieferen Griinde hierfiir liegen meines Erachtens nicht im missiologischen, 
sondem im ekklesiologischen Bereich. 
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fiihrt zu einer tiefergehenderen Reflektion der europaischen Kultur. Johannes Paul II. 
interpretiert sie von der ersten Christianisierung her als fundamental christliche Kultur. Thre 
gegenwartige Entfemung von christlichen W erten und Inhalten fiihre darum zu einer tiefen 
Krise. Von daher sieht er den Siikularismus als Bedrohung nicht nur der Kirche, sondem der 
ganzen europfilschen Kultur, aber auch als kairos und Herausforderung zur NEE. 
Grundsatzlich i.ibereinstimmend mit der romisch-katholischen Lehrtradition, aber starker 
als Vatikanum II und Paul VI. (vgl Collet 1991; Wolfinger 1993; Waldenfels 1991) bindet 
Johannes Paul II. die NEE an die romisch-katholische Kirche als Institution. Vor allem betont 
er das eucharistische Zentrum der Kirche als evangelisierender Gemeinschaft. Von daher 
scheint mir die immer wieder angesprochene Bedeutung der okumenischen Bemi.ihungen im 
Rahmen der NEE bei Johannes Paul II. auf eine romisch-katholische Einheit hinzuzielen. 
Innerhalb der RKK bildet filr Johannes Paul II. die im II. Vatikanum entwickelte communio-
Ekklesiologie (vgl Kasper 1995) den Hintergrund seiner Uberlegungen, besonders, wenn er 
von der Kollegialitat der Bischofe und der missionarischen Verantwortung der Laien spricht.39 
Der starkste neue und eigene Akzent ist sicher die Formulierung des Konzeptes der NEE 
in seiner Gesamtheit. Die Zeit war reif fiir solch einen missionarischen Gesamtansatz; er lag 
gewissermaBen - auch in anderen Kirchen und Gruppierungen - in der Luft. Doch es war die 
RKK und hier vor allem Johannes Paul II., der das Konzept - zunachst eher in Form eines 
Schlagwortes (z.B. in Noway Huta 1979) - formulierte und in den folgenden Jahren - vor 
allem im Gesprach mit dem CCEE - entwickelte. Die Grundsstruktur des missiologischen 
Konzeptes der NEE liegt in der Verkni.ipfung von Kulturanalyse und umfassender 
kulturbezogener Verkiindigung des Evangeliums von einer christologischen und 
ekklesiologischen Mitte her: ein ekklesiozentrisches Programm der christlichen 
Kulturerneuerung (Inkulturation), das sich von der Hojfnung auf das kommende Reich Gottes 
her versteht und dabei von innen nach auj3en ,,geordnete" Teilziele anstrebt. Dazu gehoren 
bei Johannes Paul II. vor allem (1) personliche Ri.ickkehr zur Taufgnade und geistliche 
Emeuerung, (2) Emeuerung der Pfarrgemeinden, (3) (romisch-katholische) Einheit des Leibes 
Christi und (4) ethische Verantwortung in Gesellschaft, Wissenschaft, Wirtschaft und Politik. 
Auf dem Weg zum Erreichen dieser Ziele verwirklicht sich die NEE in verschiedenen 
Dimensionen, die das ganze Wirken der Kirche umfassen. Die wichtigsten Dimensionen der 
NEE bei Johannes Paul II. sind die folgenden: 
(a) Die NEE beginnt bei Johannes Paul II. als Selbstevangelisierung und geistliche 
Emeuerung der Kirche, ihrer Amtstrager und Laien, denn die personliche und mystisch-
sakramentale Beziehung zu Christus ist der Ursprung der Evangelisation. Sie setzt sich fort in 
der Katechese. Ziel ist hier eine emeuerte ,,Kirche der Heiligen" (Spaemann 1993: 42; 
Johannes Paul II. 1991: 244), die ,,Salz in der Suppe" europfilscher Kultur sein kann. 
39 Dennoch hat H. Waldenfels sicher nicht ganz unrecht, wenn er meint, daB im missiologischen Denkens 
Johannes Pauls II. die ,,communio-Ekklesiologie kaum als Leitbild gedient hat" (1991: 187) und daB der Papst 
,,in gewohnter Vollstiindigkeit die verschiedenen in der traditionellen Missionsarbeit Verantwortlichen in 
hierarchischer Reihenfolge" aufzahlt und ,,die Laien ... fast wieder am Ende [stehen]." Doch das iiberrascht den 
nicht-katholischen Beobachter weniger, da auch das II. Vatikanum das grundsatzliche Amtsverstiindnis der RKK 
nicht in Frage gestellt hat. 
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(b) Die NEE ist fiir Johannes Paul II. missionarische VerkUndigung des Evangeliums der 
Liebe Gottes durch Wort und Tat (Evangelisation) an die ,,Getauften", die ,,den lebendigen 
Sinn des Glaubens verloren haben" (RM 33). Mitte dieser Verkiindigung ist der Zuspruch der 
Liebe Gottes in Christus. Ziel ist die Griindung ,,reife[r] Gemeinden" (CL 34). Teil dieser 
Verkiindigung ist der Dialog mit der modernen Kultur (vgl. CT 53) und den in ihr prasenten 
fremden Religionen. Dieser Dialog erkennt zwar die Werte der modernen Kultur und der 
anderen Religionen an, bezieht sie aber auf die ,,Flille der Offenbarung von Christus" und 
bekennt, daB der Dialog nicht davon enthebt, ,,ohne Zogem Jesus Christus zu verkiinden, der 
'der Weg, die Wahrheit und das Leben' ist. ... Der Dialog muB gefilhrt und realisiert werden in 
der Uberzeugung, daB die Kirche der eigentliche Weg des Heils ist und daB sie allein im 
Besitz der Fillle der Heilsmittel ist" (RM 55).40 
(c) fu ihrem grundlegenden Wesen als lnkulturation (oder Evangelisierung der Kultur) 
gehort es zur NEE, das Denken und Handeln der Gesellschaft zu durchdringen, um so eine 
,,neue Schopfung" hervorzubringen (vgl. Shorter 1995: 11). So versucht die NEE EinfluB auf 
die Ethik zu nehmen, die wiederum Wissenschaft, Wirtschaft und Politik bestimmt.41 
Zusammenfassend kann man das Wesen der NEE als eine von innen nach auBen dringende 
Bewegung der geistlichen und kulturellen Erneuerung beschreiben. Sie beginnt in der 
Riickbindung des einzelnen Glaubigen in der Gemeinschaft der Kirche an Christus, vor allem 
durch die Eucharistie und hat eine neue christliche Kultur Europas zum Ziel, die in 
Kontinuitat steht zur ersten Christianisierung im Friihmittelalter. 
Zentral fiir die NEE als emeute Christianisierung und fukulturation im sakularisierten 
Europa ist die Beziehung zwischen Evangelium und Kultur. Die Evangelisierung der Kultur 
(fukulturation) vollzieht sich durch die Verschmelzung der beiden Faktoren Evangelium und 
Kultur (,,kreative Synthese"). Das Evangelium muB sich in der Kultur ,,inkarnieren", um von 
den Menschen iiberhaupt wahrgenommen und verstanden zu werden, so wie Christus Fleisch 
wurde, um uns die Liebe Gottes in menschlicher Form mitzuteilen. Bei diesem ProzeB der 
,,fukarnation" (fukulturation) in der modernen europaischen Kultur muB die Kirche die Kultur 
,,kennen" und ihren ,,Werten und Reichtiimem" ,,Wertschatzung entgegenbringen" und ,,mit 
weiser Unterscheidung ... bestimmte Elemente nehmen ... und sie benutzen, um ihren Gliedern 
[ der Kultur, FW] zu helfen, die Gesamtheit des christlichen Mysteriums besser zu verstehen" 
(CT 53, Ubersetzung FW). Dabei muB das Evangelium immer die leitende Norm dieses 
Prozesses bleiben. W enn das Evangelium im Kontakt mit der Kultur verandert wird, gibt es 
fiir Johannes Paul II. keine NEE (vgl. CT 53, CELAM 1992: 15).42 
Trotz ihrer Ausrichtung auf die Erneuerung der ganzen Kultur (oder gerade deswegen), 
bleibt die NEE fiir Johannes Paul II. im Kern Evangelisation, d.h. VerkUndigung des 
Evangeliums in Wort und Tat. Was enthalt diese Verkiindigung? Die Botschaft entspricht dem 
40 Religionstheologisch gesprochen vertritt Johannes Paul IL hier das inklusive Modell (vgl. van Lin 1996). 
41 Diese kulturell-politische Dimension der Neuevangelisierung fand ihren Ausdruck auch in dem 
,,entscheidenden Anteil" den der polnische Papst ,,mit seinen Botschaften, Reisen, seiner Diplomatie .... am Ende 
des Staatsatheismus der sowjetischen Ara" hatte (0. Kallscheuer, ,,DienstjubiHium", Die Zeit Nr. 43, 15. Oktober 
1998, s. 27). 
42 Im Denken des Papstes tritt neben die beiden Faktoren Evangelium und Kultur noch ein dritter, in gewisser 
Weise entscheidender Faktor, nfunlich die Kirche und ihre Lehrtradition. Die Inkulturation des Evangeliums im 
Rahmen der NEE kann von daher nur in Kontinuitat mit der romisch-katholischen Kirche und ihrer Tradition 
gedacht werden. 
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konzentrischen und multidimensionalen Wesen der NEE, das in der missionarischen 
Bewegung von Christus uber die Kirche in die europaische Kultur hinein seinen Ausdruck 
findet. Es ist zugleich eine geistliche, eine kirchliche und eine kulturelle Botschaft, die je nach 
Adressat einen anderen Schwerpunkt hat. 
(a) Der Schwerpunkt fur den modernen Menschen lautet: ,,Gott liebt dich, Christus ist 
fur dich gekommen, Christus ist fur dich 'der Weg, die Wahrheit und das Leben"' (CL 34). 
Die Annahme dieses Angebotes geschieht nicht nur individuell, sondem vor allem im 
Zusammenhang mit der Kirche, in ,,reifen Gemeinden", wo ,,der Glaube seine volle 
urspriingliche Bedeutung als personliche Selbsfilbereignung an Christus und sein Evangelium, 
als sakramentale Begegnung und Gemeinschaft mit ihm, als in der Liebe und im Dienst 
verwirklichte Existenz zum Ausdruck bringen und verwirklichen" kann (CL 34). Hier kommt 
der kirchliche Aspekt der Botschaft zum Tragen. 
(b) Der Schwerpunkt der Verkiindigung an die Kirche selbst besteht im Aufruf zur 
Heiligkeit: ,,Wir mussen den Herrn bitten, daB er den Geist der Heiligkeit in der Kirche 
vermehre" (Johannes Paul II. 1991: 244). Mit dieser Heiligkeit meint man ein Leben nach 
dem Evangelium und nicht in ,,Anpassung an den Zeitgeist" (Spaemann 1993: 42). 
( c) Die kulturelle Botschaft richtet sich an die Gesellschaft im allgemeinen, an die polis. 
Sie spricht von den kulturellen Fundamenten Europas, die im Christentum verankert sind. Sie 
warnt: Mit dem Verlust des Christentums wird auch die Gesellschaft Europas ins W anken 
geraten: ,,Ein Europa ohne Grundkonsens uber menschliche Werte, die sich der judisch-
christlichen Tradition verdanken, [ wird] keinen Bestand und keine wirkliche Zukunft haben" 
(Kasper 1993: 18). Und sie hofft ,,voll Zuversicht bezuglich der inneren einigenden Kraft des 
Christentums und seiner Rolle in der Geschichte . . . eine neue und gemeinsame europaische 
Zivilisation entstehen zu lassen", sie hofft, ,,Europa sich selbst zu enthilllen" (Johannes Paul 
II. 1991: 129/130). 
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III. Die Neuevangelisierung Europas im Spiegel 
der Symposien des Rates der Europaischen Bischofskonferenzen 
(CCEE) 1982-1989 
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Die W ahmehmung der europaischen Kultur als besonderem Kontext der Evangelisierung und 
damit auch die Entstehung des Konzeptes der NEE hangt eng mit dem Rat der Europaischen 
Bischotkonferenzen (CCEE) zusammen.43 Das Thema der Neu-Evangelisierung Europas war 
durch die oben beschriebenen Anregungen Papst Johannes Pauls II. auf dem Symposium von 
1979 ,,richtungsweisend filr die gesamte Arbeit des CCEE in den 1980er Jahren. 
Evangelisierung, von EN zur Identitatsbestimmung von Kirche erhoben, wurde als 
Hauptaufgabe des Episkopates erkannt und vom CCEE in Angriff genommen" (Thiede 1991: 
119). Das Symposium von 1982 befasste sich dann zentral mit dieser Thematik. Der Begriff 
der NEE taucht als solcher im Rahmen des CCEE erst auf dem Symposium von 1985 (in der 
Ansprache der Papstes) auf. Erst 1989 auf dem 7. Symposium wird er von C. Martini 
aufgegriffen (vgl. Martini 1991: 316ff). Dennoch geht es in der Sache genau darum, wenn 
Kardinal Konig die Frage stellt: ,,Ist eine Evangelisierung dieses Kontinents heute so 
notwendig, daB sie neu in Angriff genommen werden muB?" und diese Frage mit ,,Ja" 
beantwortet (Konig 1991: 101). Ziel des Symposiums von 1982 war ,,einerseits die in der 
Kollegialitat griindende und im Dienst an der kirchlichen 'communio' stehende besondere 
Verantwortung der Bischofe und Bischofskonferenzen auf kontinentaler Ebene zu klaren ... , 
andererseits mit ihrer gezielten W ahmehmung in konkreten sozialethisch relevanten 
Handlungsfeldem" zu beginnen (Thiede 1991: 119). 
A. ,,Die kollegiale Verantwortung der europiiischen Bischofe und 
Bischofskonferenzen in der Evangelisierung des Kontinents" 
Das Symposium von 1982 
Das Thema sollte die Bedeutung der bischoflichen ,,Kollegialitat als Mittel zum Ziel der 
Evangelisierung und die Bischofe als im EvangelisierungsprozeB stehende Glieder des Volkes 
Gottes" aufzeigen (Thiede 1991: 120). Das Symposium macht schon durch seinen Titel 
deutlich: es geht um die Evangelisierung als Gemeinschaft, als ,,communio sanctorum". Hier 
wird einer der Schwerpunkte weiterentwickelt, die Johannes Paul II. bei seiner Rede vor dem 
CCEE 1979 gesetzt hatte: die NEE als Ausdruck der gemeinsamen Sendung der Kirche. Die 
neue groBe Synthese zwischen Evangelium und moderner europaischer Kultur kann nur mit 
der romisch-katholischen Gemeinschaft der europaischen Bischofe und schlieBlich der 
okumenischen Gemeinschaft der europaischen Kirchen einhergehen. Nur so fiihrt der Weg zu 
einem geeinten und christlichen Europa. Die NEE wird hier also besonders unter dem Aspekt 
der Sendung als communio im Rahmen der RKK unci der Okumene betrachtet. 
43 Die Geschichte des CCEE und seine Bedeutung fiir die sozial-ethisch relevante Evangelisierung ist von C. 
Thiede in seiner 1991 erschienenen Dissertation Bischofe - kollegial for Europa: Der Rat der Europiiischen 
Bischofkonferenzen im Dienst einer sozialethisch konkretisierten Evangelisierung dargestellt worden. 
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1. Neuevangelisierung: gemeinsam und okumenisch 
Diesem Schwerpunkt widmet sich Kardinal Roger Etchegaray, der Mann, der mit seiner 
,,Notiz zur Erlauterung der Suche nach einer pastoralen Zusammenarbeit zwischen den 
europaischen Bischo:fkonferenzen" 1965 zur Griindung des CCEE 1971 den Anstol3 gegeben 
hatte, und auch ihr erster Vorsitzender bis 1982 war (Legrand 1991: 11). In seinem Referat 
,,Kollegialitat und Evangelisation in Europa" betont Etchegaray zuerst die pastorale 
Notwendigkeit der gemeinsamen Evangelisation. Er stellt fest, dal3 wir in einem in Ost und 
West, Nord und Sud, arm und reich ,,auseinandergefallenen Europa" leben. Der modeme 
Europaer, bedingt durch eine beru:fliche, touristische und kulturelle Mobilitat, ,,kampiert" nur 
noch <lurch sein Leben. Dazu kommen die ,,grossen Risse des nahtlosen Leibrocks Christi" 
(die Spaltung der Kirchen). Angesichts dieser Zerissenheit sei es die pastorale Verantwortung 
der Kirche, auf eine ,,umfassende geistig-sittliche und politische Emeuerung Europas" 
(Etchegarary 1991: 117) hinzuwirken und sich filr ein ,,geeintes und christliches Europa" 
einzusetzen. Die Chance der Kirche liege darin, ,,nicht allen Schwankungen der politischen 
Gesamtkonzeption und der Machtverhfiltnisse in Europa ausgeliefert zu sein" und die Einheit 
und Gemeinschaft auf einer ,,hoheren Stufe" und als ,,Kreuzungsstelle" der Nationen 
vorwegzunehmen und zu modellieren (: 118).44 
Eine weitere Begriindung Etchegarays filr eine kirchliche Gemeinschaft der 
Evangelisierung auf europaischer Ebene ist theologisch. Die europaische Bruderschaft der 
Bischofe sei der Weg, um die communio der Kirche ,,zu konkreter Wirklichkeit" (: 118/119) 
zu filhren. ,,Es gibt Kollegialitat der Bischofe letzlich deshalb, weil es Briiderlichkeit der 
Kirche gibt" (: 122). Etchegaray bleibt - im Gegensatz zu Johannes Paul II. - nicht bei der 
innerkatholischen Gemeinschaft stehen. Ihren ,,vollen Ausdruck" finde die Kollegialitat ,,in 
einem Leben von Austausch und gegenseitiger Begegnung zwischen den Kirchen" (: 122). 
Auch Kardinal F. Konig weist in seinem Vortrag darauf hin, dal3 ,,nicht nur die katholische 
Kirche dieses Kontinents, sondem auch alle nicht-katholischen Christen in gleicherweise 
herausgefordert werden zu einer Neubesinnung auf Selbstevangelisierung unter dem Zeichen 
okumenischer Zusammenarbeit" (Konig 1991: 108). Und B. Hume folgert in seinem 
Eroffnungsreferat: ,,Unsere Trennung darf die dringende Notwendigkeit nicht hindem, 
gemeinsam das Evangelium Jesu Christi zu verkiindigen" (Hume 1991: 93). 
2. Sakramentalisiert, aber nicht evangelisiert 
Der neue Vorsitzende des CCEE, Kardinal Hume, sieht in der Evangelisation die 
wesentlichste Sendung der Kirche. In seiner Eroffnungsansprache fragt er neu nach dem 
theologischen Gehalt der Evangelisierung und greift zuriick auf die Ausfilhrungen Paul VI. in 
EN: Evangelisation ist zentral, grundlegend und letztlich Verkiindigung, ,,dal3 in Jesus 
Christus ... das Heil einem jeden Menschen angeboten ist als ein Geschenk der Gnade .... 
Dabei geht es nicht etwa um ein diesseitiges Heil, . . . sondem um ein Heil, das alle Grenzen 
iibersteigt. .. .. Ein transzendentes, eschatologisches Heil, das seinen Anfang gewil3 schon in 
44 Thiede hebt die Wichtigkeit dieser Aussage hervor, die ,,angesichts des Umbruchs in Europa gar nicht 
genug betont werden" kann (Thiede 1991: 124). 
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diesem Leben hat, aber sich erst in Ewigkeit vollendet" (zit. bei Hume 1991: 89). Auf diesem 
Hintergrund identifiziert Hume vier Gruppen, an die sich die Evangelisierung richte: 
• Die A.nhanger einer nichtchristlichen Religion, z.B. Einwanderer. Ilmen gegeniiber 
bedeute die NEE, ihnen in einem ,, Geist der Offenheit und Bescheidenheit" 
gegeniiberzutreten und ,,ihnen unseren eigenen Glauben bekanntzumachen, die 
Frohbotscha:ft von Jesus Christus". 
• ,,Die Anhanger atheistischer und humanistischer Philosophien. Angesichts der damaligen 
politischen Situation bedeute NE hier vor allem, ,,wie wir unseren Briider-Bischofen ... 
Hilfe bringen konnen", also die Unterstiitzung der in kommunistischen Landero isolierten 
Kirche. 
• Die Entchristlichten: ,,Wie sollen wir jenen predigen, welche zwar <lurch die Taufe 
Christen sind, aber aufgrund ihres religiosen Wissens und ihres Lebensstiles es bewuBt 
nicht mehr leben?" (Hume 1991: 91). Diese groBe Gruppe der ,,Abstandigen", der 
Inaktiven, wachse alarmierend. Sie seien ,,sakramentalisiert", hatten aber ,,nie eine 
personliche Hingabe an Christus gemacht" (: 92). 
• SchlieBlich nennt er als vierte Zielgruppe der NE die Glaubigen, deren Glauben 
angesichts der modemen Welt ,,nicht als Selbstverstandlichkeit" genommen werden 
diirfe. 
Gerade fiir die letzten drei Gruppen fordert er eine NE, die nicht eine Erstverkiindigung 
sei, sondem ,,eine lebendigere Katechese, die so radikal und tragend ist, daB man sie als 
Dauerevangelisierung bezeichnen konnte" (: 92).45 
3. Die Kirche als Model/fur die Einheit Europas 
Kardinal Franz Konig stellt in seinem Vortrag die grundlegende Frage: ,,Ist eme 
Evangelisierung dieses Kontinents heute so notwendig, daB sie neu in Angriff genommen 
werden muB?" (Konig 1991: 101) und beanwortet sie mit ,,Ja". Weil Europa seine kulturelle 
Einheit verloren habe, miisse die K.irche Europa helfen, diese Einheit wiederzufinden (: 102), 
und als K.irche den Weg der dazu notigen Aussohnung vorangehen (: 103). Neu-
Evangelisierung ist bei Konig demnach hauptsachlich ,,eine Neubesinnung der K.irche 
Europas auf ihre gemeinsame Geschichte, auf ihre geistige Einheit und gemeinsame Zukunft" 
(: 106). Dabei miisse sie einen eigenstandigen kulturellen Ausdruck finden, so wie dies die 
Kirchen der Dritten Welt ta.ten (: 107). 
Als konkrete Probleme Europas nennt Konig ,,die Angst vor dem Leben" und vor der 
Zukunft, Unsicherheit und Orientierungslosigkeit, und die LoslOsung von den W ertordnungen 
des christlichen Erbes (: 108). Sie machten eine NE notwendig. Wo liegen die 
Ankniipfungspunkte? Vor allem in der Offenheit, im Suchen, Fragen und Zweifeln des 
Europaers. In ihm ,,schlummert . . . eine Sehnsucht, ein Verlangen nach etwas, das iiber ihr 
bisheriges Leben hinausreicht" (:112). Hier konne die NE ansetzen: ,,Man soll ... dem 
45 Im Gegensatz zu Hume sieht Johannes Paul IL - zumindest seit CL 1988 - nur die Entchristlichten als 
eigentliche Zielgruppe de NEE. 
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europaischen Menschen unserer Zeit den Zweifel nicht rauben, man soll ihn aber dazu fiihren, 
daB er an seinem eigenen Zweifel zu zweifeln beginnt. Umkehren auf dem bisherigen Weg, in 
seinem bisherigen Leben, das heillt ja Bekehrung. Dieses entscheidende Erlebnis jeder 
Evangelisation wird eben nicht so sehr durch theoretische Uberlegungen, sondem ... nur durch 
das Beispiel seiner Mitmenschen, der Mitchristen, nahegelegt" (:113). 
4. Fazit 
Das Symposium von 1982 versteht die NEE als wesentliche Aufgabe der Kirche in Europa. 
Sie ist notwendig, weil Europa zerrissen und der Europaer ,,sakularisiert" und orientierungslos 
ist. Bei der inhaltlichen Fiillung des Begriffes der Evangelisierung geht man weitgehend auf 
die Ausfiihrungen Pauls VI. in EN zuriick. Es werden verschiedene Schwerpunkte gesetzt. Bei 
Hume tragt die Evangelisierung starker personlich-christozentrische Ziige. Er betont die 
Zentralitat J esu Christi und die N otwendigkeit der personlichen Hingabe und einer 
dauerhaften Katechese. Bei Konig kommt die gesellschaftliche und kulturelle Dimension der 
Neu-Evangelisierung starker zum Tragen. Fiir ihn ist Neu-Evangelisierung wesentlich ein 
Wieder:finden der kulturellen Einheit Europas durch ,,eine Neubesinnung der Kirche Europas 
auf ihre gemeinsame Geschichte, auf ihre geistige Einheit und gemeinsame Zukunft" (: 106). 
Allen gemeinsam ist die Sicht filr das Erwachsen der NEE aus der communio der Kirche und 
der Okumene. Die RKK und die Kirchen in der Okumene sollen Modell und Grundlage filr 
eine europaische Einheit sein. 
Die Analyse der sfilrularisierten europaischen Kultur bleibt auf dieser Konferenz noch 
eher undifferenziert. ,,Es wurden ... Stimmen laut, die eine klare Unterscheidung zwischen 
legitimer Sakularisierung ... und schlechter Sakularisierung forderten" (Legrand 1991: 21). 
Das Thema solle vertieft werden und auf dem nachsten Symposium 1985 mit einer 
,,verfeinerten Situationsanalyse des Kontinentes im Sinne sozialer und kultureller 
Veranderungen" neu untersucht werden (Legrand 1991: 21). So widmete man die folgende 
Zusammenkunft dem Thema ,,Sakularisierung" und Evangelisierung. 
B. ,, Sakularisierung" und Evangelisierung. Das Symposium von 1985 
1. Jnkulturation statt Polemik 
Auf der vorgeschalteten Regionaltagung wurden soziologische Analysen des 
Sakularismusbegriffes besprochen. Dabei kam man zu dem Ergebnis, daB der Begriff kein 
,,brauchbares Arbeitsinstrument abgebe" (Legrand 1991: 23). Er sei unscharf und mehrdeutig 
und gehe starker von philosophischen Pramissen als von einer empirischen Untersuchung der 
Wirklichkeit aus. Damit bestiinde die Gefahr, daB die angestrebte Neu-Evangelisierung ins 
Leere laufe, weil sie nicht von einer realistischen Situationsanalyse ausgehe. Es genilge nicht, 
,,die Sakularisierung zu brandmarken und <lurch eine Emeuerung von Askese und Zeugnis im 
engeren Sinn zu bekampfen" (: 23). Vielmehr ,,verlangen 'die groBflachige Verstadterung des 
Kontinents, die Verallgemeinerung der Schulbildung, die neue Sicht der Welt und 
Gesellschaft aufgrund von Wissenschaft und Massenmedien' von der Kirche 'eine Emeuerung 
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ihres Sprechens, ihrer Organisation, ihres kulturellen Ethos eben in dem MaBe, wie diese 
Aspekte mit einem friiheren Stand der Kultur verkni.ipft sind"' (: 23). 
Diese soziologische Ausrichtung gab der Diskussion neue Impulse. Man versuchte den 
SfilcularisierungsprozeB nun - aufgrund der differenzierteren Analyse - nicht mehr nur als 
Hindernis der Evangelisierung, sondern auch als ,,Partner" zu verstehen. Starker als vorher 
wird die NEE nun als kritische Synthese zwischen moderner Kultur und Evangelium 
aufgefasst. Anstelle des Gegensatzpaares Evangelisation und Sfilcularisation trat nun starker 
der Ansatz der Inkulturation. 
2. Die Allmacht des Gotteswortes 
DaB der Ansatz der Jnkulturation nicht die Preisgabe evangelischer Inhalte zugunsten einer 
sakularen Kultur bedeutet, machte Kardinal Daneels in seiner Ansprache deutlich. Er legte das 
Gewicht in der Beziehung zwischen Kultur und Evangelium auf letzteres. Nicht starkere 
Verschmelzung mit der sfilcularen Kultur, sondern vielmehr profilierte Verki.indigung sei nach 
seiner Ansicht notwendig. Angesichts der Nachchristlichkeit Europas fordert er im Rahmen 
der ,,zweiten Evangelisierung" eine klare ,,Erst-Verki.indigung" des Evangeliums. Trotz der 
Wichtigkeit kultureller Relevanz sei das Kerygma entscheidend: 
,,Bines der besonderen Merkmale Europas ist die Situation der Nachchristlichkeit .... Die Evangelisierung 
wird also stets eine 'zweite' Evangelisierung sein; im Gegensatz zur ersten, die in vielen jungen Lan.dem 
erfolgt, geht sie von einem Atheismus und einem Agnostizismus aus. Im Gegensatz zu den vorchristlichen 
Landero lebt Europa gro13teils in der theoretischen wie praktischen Abwesenheit Gottes .. . . Das wird 
nicht ohne Folgen :fi.ir die Evangelisierung sein, :fi.ir deren Methode und Aufbau. Sie kann also mit gutem 
Recht 'zweite Evangelisierung' genannt werden" (Daneels 1991: 202). 
Gleichzeitig stellt er fest, daB ,,die meisten, die zur Katechese kommen, ... keinen oder 
nur wenig Glauben" hatten. ,,Es ist noch ihre erste Evangelisierung (das Kerygma) fallig." 
Daneels weist auf ,,die groBen Volksmissionen der vergangenen Jahrhunderte" hin, ,,die 
einzelne wahrhaft bekehrten". Er beklagt, daB sie ,,in unserer Zeit keine Entsprechung" haben 
(: 222). Dieser Mangel an evangelistischer Verki.indigung hat nach Daneels seine Wurzeln in 
einem unbewuBten Pelagianismus: ,,Der Mensch ist grundlegend gut ." (: 224). Von dieser 
Annahme ausgehend wi.irden groBe Aktivitaten entfaltet. Doch bald kfune die Entmutigung, 
weil der Erfolg ausbleibe. In dieser Situation gabe es nur ,,ein einziges Heilmittel: die 
Wirklichkeit der Gnade und die Allmacht des Gotteswortes neu entdecken" (: 224). 
3. Der Dialog zwischen Evangelium und moderner Kultur 
J. Schasching stellt die Frage in den Raum, ,,ob die Distanz zwischen Kirche und Gesellschaft 
in Europa ... zum Teil vielleicht von der Kirche selbst ausgelOst oder zumindest nicht 
verhindert wurde" (Schasching 1991: 180). Dabei wies er auf den ,,Konflikt zwischen dem 
kirchlichen Normensystem und den von der offentlichen Meinung sanktionierten 
pragmatischen Verhaltensweisen [hin]" (Thiede 1991: 135). Diese Diskrepanz konne nur 
durch einen Dialog ,,zwischen moderner Gesellschaft und christlicher Heilsbotschaft" 
i.iberwunden werden (Schasching 1991: 184). Ausgangspunkt dieses Dialogs sei ,,die 
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Erschiitterung der Rationalitatsstruktur der modemen Gesellschaft", die ,,eine deutliche 
Grenze der Erstellbarkeit des bloB innerweltlichen Heiles und zwar sowohl auf der 
personlichen Ebene als auch auf der Ebene einer menschenwiirdigen Gesellschaft" 
bewuBtmache (: 184). Ziel des Dialogs diirfe nicht eine einseitige Betonung der Transzendenz, 
sondem gerade die fruchtbare Beziehung zwischen Welt und Evangelium sein, da letzteres 
,,einen wesentlichen Bezug und eine unaufgebbare Aufgabe zur innerweltichen 
Verwirklichung der menschlichen Person und zur Gestaltung einer menschenwiirdigen 
Gesellschaft" babe(: 184). 
4. Fazit 
Insgesamt liegt die Bedeutung des Symposiums von 1985 in seiner Betonung der soziologisch 
komplexen Situation Europas, die nicht einfach mit dem Schlagwort der ,,Sakularisierung" 
abgetan werden konne. Der differenzierten Analyse steht sowohl die Forderung nach einer 
neuen Inkulturation des Evangeliums als auch einer kerygmatischen Erstverkiindigung im 
heutigen Europa gegeniiber. NEE als Inkulturation und Evangelisation kommen hier 
gleichermaBen zum Ausdruck. Der Weg nach vome ist nun in der Anwendung des Erkannten 
zu suchen. In diese Richtung bewegt sich der CCEE. Auf seinem nachsten Symposium 1989 
geht es um die konkreten existentiellen Erfahrungen des modemen Europaers im Licht des 
Evangeliums. Statt mit philosophischen Uberlegungen will man sich mit dem Alltag der 
Menschen beschaftigen. Wie wirkt sich die Neu-Evangelisierung hier aus? Wie kann die 
Briicke zwischen Evangelium und modemem, europaischem Alltag geschlagen werden? 
Diesen Fragen widmet man das folgende Symposium iiber die Grenzerfahrungen von Geburt 
und Tod. 
C. ,, Umgang des heutigen Menschen mit Geburt und Tod: 
Herausforderungfur die Evangelisierung" 
Das Symposium von 1989 
1. Geburt und Sterben in Europa 
In einem Arbeitspapier fur die regionalen Vorbereitungstrejfen wird eine Zielvorgabe und 
eine Analyse des Problemfeldes vorausgeschickt. Das Ziel ist (im Sinne des vorhergehenden 
Symposiums) ,,nicht so sehr die Abwehr oder Ersatz der sakularen und daher als unchristlich 
bewerteten Kultur des gegenwartigen Europas durch eine christliche, sondem kritische 
Auseinandersetzung und umwandelnde Durchformung der heutigen Kultur durch das 
Evangelium. Dabei wird sich die Kultur verandem, aber auch die iiberkommene Praxis der 
Kirche" (CCEE 1991: 296). 
Das Arbeitspapier fiihrt aus: Die Situation der Geburt habe sich soziokulturell verandert. 
Sowohl die Machbarkeit als auch die Verantwortung filr den Lebensbeginn seien gestiegen. 
Eltem konnten wahlen, wann und wieviele Kinder sie ,,machen" (sic) und sich ,,anschaffen" 
wollten (: 300). Demgegeniiber wiichse der Wunsch vieler Frauen nach einer natiirlichen 
(Haus-)geburt. Die Geburt spiele in neuen Therapien (Urschrei-Therapie, 
Reinkamationstherapie) eine groBe Rolle. Gleichzeitig gehe die Verantwortlichkeit filr das 
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Leben und erzieherische Fab.igkeiten zuriick. Die Zahl der geplant kinderlosen Paare nehme 
zu. 
Auch die Situation des Sterbens habe sich gewandelt. Es geschehe weithin ,,in 
gesellscha:ftlich eingegrenzten Bereichen" und werde isoliert. Gerade diese Isolation habe 
andererseits ein erhohtes Interesse am Tod geweckt. ,,Intensiv befassen sich mit dem Thema 
Tod die modeme Philosophie und Literatur sowie die medizinische Sterbeforschung" (: 302). 
Der Sterbende sei dem medizinisch-technischen Apparat und dem Arzt gegenuber ,,weithin 
enteignet". Der Tod werde ausgeblendet als ,,verschwiegener Weggang des Patienten aus dem 
Umkreis der Machbarkeit" (: 302). Dazu komme, dal3 der Tod der ,,autonomen Herrschaft des 
Menschen unterworfen" werde. Der Mensch konne bestimmen, warm es sich nicht mehr lohne 
zu leben und ,,seinem Leben durch Selbsttotung oder Euthanasie" ein Ende bereiten. 
Gewaltsame Tode lieBen die Frage nach der Abwesenheit Gottes aufkommen.46 Nun wird 
gefragt, was diese neue und doch alte Situation des Lebens und Sterbens fUr die Neu-
Evangelisierung Europas und fUr die Inkulturation des Evangeliums in der europaischen 
Kultur bedeute. 
2. Das Evangelium und kulturelle ,, Bilder" 
Die ,,Betroffenheit" und das Interesse des modemen Menschen an Geburt und Tod stellten 
einen Ausgangspunkt dar. Allerdings kamen im Umgang mit diesen Erfahrungen ,,einige 
Bilder der christlichen Deutung" nicht vor. Sie wfuden ,,horizontalisiert": aus dem Thema des 
,,Gerichts" wfude die ,,Lebensbilanz", aus ,,Verdammnis und Holle" ,,die Figur des totalen 
(innerweltlichen) Scheitems" (: 310). Andere ,,Bilder" wie die Verursachung des Todes <lurch 
die Siinde oder das Kind als Gottesgeschenk gingen fast ganz verloren. Neu geschaffene 
,,Bilder" wie die Natiirlichkeit oder der kollektive Sinn des Todes (Marxismus) seien kritisch 
zu befragen. Doch sei genauso zu :fragen, ob nicht auch das christliche Erbe selbst 
,,zeitbedingte Muster" (: 311) enthalte, wie z.B. die griechische Vorstellung von der 
Unsterblichkeit der Seele. Hierher gehore auch die Frage, inwieweit aus Grunden der 
46 Die Frage nach der Anwesenheit, bzw. Abwesenheit Gottes angesichts des Leids wird in diesem Gedicht 
von Kurt Marti, das im vorbereitenden Arbeitspapier zitiert wird, auf den Punkt gebracht: 
,,dem herrn unserem Gott 
hat es ganz und gar nicht gefallen 
daB gustav e. lips 
<lurch einen Verkehrsunfall starb 
erstens war er zu jung 
zweitens seiner frau ein zartlicher mann 
drittens zwei kindem ein lustiger vater 
viertens den freunden ein guter freund 
filnftens erfiillt von vielen ideen 
im namen <lessen der tote auferweckte 
im namen des toten der auferstand: 
wir protestieren gegen den tod von gustav e. lips" 
(Kurt Marti, zit. in CCEE 1991: 303, Anm. 16) 
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,,religiosen Vermarktung ... groBe Anteile des christlichen Erbes beziiglich der 'letzten Dinge' 
verschwiegen wurden (Gericht, Verdammnis, Ewiges Leben)"(: 312). 
Angesichts dieser kultur- und selbstkritischen Begegnung der neu-evangelisierenden 
Kirche mit der neuen Kultur ergebe sich als Botschaft filr heute: wir haben unser Leben als 
natilrliches und ubematilrliches Gott zu verdanken. Uber diese allgemeine Botschaft hinaus 
stellt das Symposium offene Fragen zur Neuevangelisierung: Was bedeutet der 
Zusammenhang von Silnde, Erlosung und Taufe? ,,Wie ist zuganglich zu machen, daB Taufe 
sowohl Geburtsritual, als auch Eingliederung in die Kirche ist?" (: 313). Wie ist von Himmel, 
Holle und Fegefeuer zu reden? Was ist der Sinn der Wiedergeburt? 
3. Zuwendung an eine venvundete Welt 
Auf dem Hintergrund dieser Analyse und Fragestellungen eroffnet Kardinal Carlos M 
Martini, Erzbischof von Mailand, das VII. Symposium des CCEE. In seiner Ansprache greift 
er das Ergebnis des vorangegangenen Symposiums auf und fordert dazu auf, statt pauschal 
von Sakularisierung zu sprechen, die sozialen Veranderungen des Alltags durch die Technik 
und Wissenschaft und die damit zusammenhangende Umwandlung der Mentalitat 
wahrzunehmen: ,,die neuen Verhaltnisse fordem . . . die Hirten und die Glaubigen zu einer 
aktiven Lehrzeit heraus, damit sie das Evangelium in einer sich wandelnden Welt besser 
leben und verkilnden konnen" (Martini 1991a: 319). 
Zurn erstenmal im Rahmen eines Symposiums den Begriff der Neuevangelisierung 
aufgreifend, interpretiert er sie in Kontinuitat zur ersten Evangelisierung Europas als ein 
emeutes und geduldiges ,,Sich-Zuwenden an die verwundete westliche Gesellschaft, an ihr 
Blend, ihr Mu.hen, ihre Schwerfalligkeit, auf der Suche nach dem, was wir mit groBer Liebe 
und Demut filr sie tun konnen; denn verwundet sind wir letztlich alle miteinander" (: 320). 
Neuevangelisierung sei Zuwendung an die Gesellschaft angesichts der ,,grundlegenden Fragen 
nach dem Sinn des Lebens" (: 320), die heute unbeantwortet blieben, weil der Glaube ,,mehr 
und mehr aus den bedeutsamsten Momenten des Lebens wie Geburt, Leid und Tod 
ausgeschlossen" werde. Diese Zuwendung miisse aus einer Solidaritat mit den Menschen 
heraus geschehen. 
Das Ziel der NE ist nach Martini die Emeuerung der christlichen Substanz der 
menschlichen Gesellschaft, wofilr die Emeuerung der Gemeinden und der Menschen 
Voraussetzung ist. Drei grundlegende Aspekte der NEE seien darum Verkilndigung, Liturgie 
und Diakonie. hn Zusammenhang mit Geburt und Tod kennzeichneten diese drei Aspekte ein 
,,weites Aktionsfeld, auf dem die Kirche einer groBen Mehrheit der Europaer begegnen kann" 
(: 321). hn Rahmen von Geburt und Tod behielten die Riten in Europa ihre Bedeutung, die 
theologischen Aussagen, die damit verbunden seien, jedoch verloren ihre Akzeptanz. Die 
Aufgabe der Kirche sei es nun, durch die Verkilndigung, die Riten und die Diakonie ,,das 
tagliche Leben unserer Gemeinden ... zu durchdringen, die Mentalitat der Menschen aus dem 
Geist des Evangeliums ... zu emeuem" (: 323). hn Bezug auf dieVerkilndigung berilhrt 
Martini die Fragestellungen des vorbereitenden Arbeitspapieres. Auch er konstatiert Probleme 
bei der Vermittlung einer Theologie der Schopfung (Ursprung) und der Eschatologie (Holle, 
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Paradies). Er gesteht zu, daB man nicht weill, ,,wie man iiber Fegefeuer, Holle, Paradies 
sprechen soll (: 323). 
Die Grundlage der Neu-Evangelisierung sei jedoch die Verkiindigung des Kerns des 
Evangeliums bei Taufe und Beerdigung: ,,Jedem menschlichen Leben, das in diese Welt 
kommt, geht die Liebe Gottes voraus und jedem ist bestimmt, zu Gott zuriickzukehren, zu 
seinem Richter, doch auch seinem Erloser" (: 325). Diese Botschaft sei nicht von der Kultur 
abhangig. Mit dieser Verkiindigung miissten jedoch immer Liebe und Sympathie filr das 
moderne Europa einhergehen. Die Aufgabenstellung der NEE sei positiv, nicht polemisch: es 
· gehe um die Inkulturation christlichen Lebens ,,in eine hochtechnisierte Gesellschaft, die ihre 
wesentlichen existenziellen Bediirfnisse wissenschaftlich zu befrieden weill" (:326). Fiir 
Martini besteht ein wichtiger Grundzug der NEE also in der Zuwendung, im Nahesein, in der 
Sympathie (Mit-Leiden) und in der Solidaritat mit dem modernen Europa. Damit einher geht 
die Verkiindigung der vorangehenden und am Ende wartenden Liebe Gottes. Die Botschaft 
vom Gericht bleibt eine offene Frage mit einer Tendenz zum Universalismus47• 
4. Freundschaftliche Anwesenheit und Zeugnis 
In seinem Vortrag Umgang des heutigen Menschen mit dem Tod: Herausforderung far die 
Evangelisierung stellt Domenico Casera fest: der Tod ist heute tabu, er wird ,,besanftigt" und 
,,geschminkt". Begrabnisse seien Verpflichtung, nicht Feiern mit geistlichem Bezug. Nur noch 
etwa 45 % der Europaer glaubten an ein Weiterleben nach dem Tod. Die Medizin 
konzentriere sich weitgehend auf die Heilbaren. Der Sterbende werde oft von seiner Familie 
isoliert, der W ahrheit werde ihm verheimlicht, Euthanasie und Selbstmord gerieten ins 
Blickfeld. Die konkreten Vorschlage Caseras filr eine Neu-Evangelisierung im Angesicht des 
,,neuen" Todes umfassen folgende Schwerpunkte: 
• Fiir den modernen Europaer schwierige theologische Sachverhalte sollten in eine neue 
Sprache iibersetzt werden. Dariiberhinaus konnte eine neue Gewichtung notwendig sein. 
Casera fragt, ob die Ablehung der Frohbotschaft nicht auf die ,,Uberbetonung der 
Verdammung anstelle der Hoffnung, des Gesetzes anstelle der Auferstehung" (Casera 
1991: 359) zuriickzufiihren sei und greift neue inhaltliche Filllungen filr alte Begriffe auf. 
So mochte er die Holle als ,,vollstandigen Millerfolg des menschlichen Lebens" neu 
interpretieren, den Himmel als ,,eine Begegnung, eine Gegenwart, eine Freude" (: 359). 
• Die Bereitschaft, fiber den Sinn des Lebens, den Tod und ein Leben nach dem Tod 
nachzudenken, solle nicht <lurch iibereilte, abstrakte und unbefriedigende Antworten 
entmutigt werden. 
• Unbefangenes und ehrlich anteilnehmendes Verhalten dem Sterbenden gegeniiber solle 
erlernt werden, denn es habe evangelisierende Kraft. ,,Der Tod ist filr den, der ihm 
gegeniibersteht, viel zu wichtig, als daB wir uns nicht fragen miillten, wie unsere 
Anwesenheit ,,als Kirche" sinnvoll, willkommen und gerne gesehen sein kann" (: 360). 
47 Zur personlichen Soteriologie und Eschatologie im Rab.men der Neuevangelisierung vgl. § 5, II. 
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• Die Psychologie konne uns in diesem BemUhen eine Hilfe sein. Wir mi.issten lemen, mit 
dem eigenen Tod vertraut zu werden, ,,ihn mutig begriillen und ihm mit Wi.irde 
entgegengehen" (: 360) so wie es auch Christus getan habe. Aus diesem Lemen heraus 
konnten wir dann auch dem Sterbenden leichter begegnen. Wir seien mit ihm in der 
gleichen Lage als Mit-Menschen. Hierbei geschehe die Hauptkommunikation i.iber das 
Gefiihl. 
• Diese menschliche Begleitung und Hilfe zu einem wi.irdevollen Sterben mi.isse erganzt 
werden <lurch die Verki.indigung des ,,gottliche[ n] Geschenk[ s] des ewigen Lebens, ein 
im Glauben ersehntes und aufgenommenes Geschenk" (: 363). ,,Wenn das 
zwischenmenschliche Klima gut ist, wird das religiose Wort ... angebracht und wohltuend 
sein" (: 363). ,,Der Gedanke an Christus, den Gekreuzigten, ist eine einzigartige Sti.itze", 
die Auferstehung der Toten gebe Hoffnung. 
• Die Sakramente mi.issten nicht um jeden Preis verabreicht werden. Sie seien keine Magie. 
Es gehe um ,,die vertrauensvolle Hingabe an das Geheimnis Gottes auf der Ebene der 
personlichen inneren Erfahrung. Hier konne ,,freundschaftliche Anwesenheit .. . eine 
Wiederversohnung und Offnung fiir Gott fordem und hervorrufen" (: 365). 
• Die Begrabnisfeier sei ,,ein fiir die Evangelisierung ganz besonders gi.instiger 
Augenblick". Es sei wichtig, ,,durch Gegeni.iberstellung der Trauer mit dem Wort Gottes 
Gedanken der Ermutigung und der Aufrichtung sowie der Kundgabe der christlichen 
Glaubenswahrheiten auszusprechen" (:365). 
Neu-Evangelisierung im Sterbezimmer bedeutet nach Casera also zunachst 
freundschaftliche, einfiihlsame und solidarische Anwesenheit und ein behutsames 
Verki.indigen des gottlichen Geschenkes des ewigen Lebens (auch bei ihm ist die 
universalistische Tendenz deutlich), das im Glauben aufgenommen wird. Sogar die 
Sakramente, sonst unverzichtbarer Bestandteil der NE, di.irfen in dieser Situation zuri.icktreten. 
5. Liebend - kritische Priisenz: Hinabsteigen nach Kafarnaum 
Kardinal C.M Martini versucht die Ergebnisse des Symposiums mit dem biblischen Bild des 
,,Hinabsteigens nach Kafarnaum" zusammenzufassen. Neu-Evangelisierung bedeute, so wie 
Jesus von Nazareth nach Kafarnaum kam, um dort zu wohnen, am Leben des modemen 
Europa teilzuhaben, ,,sich mit einer neuen Lebensweise auseinanderzusetzen, mit Leuten, mit 
dem taglichen Leben" (Martini 1991b: 368). NE bedeute, das nicht widerwillig zu tun, 
sondem mit Sympathie, und dabei doch frei und kritisch zu bleiben, so wie Jesus das getan 
habe. 
Insgesamt sei das Ziel der NE im heutigen Europa, die Hoffnung zu starken und dem 
Bosen zu widerstehen. Das solle geschehen <lurch Diakonie, Liturgie und Verki.indigung. Das 
,,Herz der Verki.indigung" sei die Aussage, daB ,jedes einzelne Leben ... die Geschichte eines 
unbeirrbar treuen Gottes mit diesem Menschen [ist]". Aber auch die dramatische Moglichkeit, 
,,daB ein Mensch das Ziel seines Lebens nicht erreicht" (: 382)48 wird genannt und zum 
48 Ob Martini diesen Versuch einer Ubersetzung des biblischen Begriffes der Verdammnis und Holle im rein 
innerweltlichen oder auch transzendenten Sinn versteht, bleibt offen. 
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Anspom, ,,die Fillle des Lebens mit Gott in Jesus Christus zu verkilndigen, und zwar schon als 
Gemeinschaft mit Gott in diesem Leben. Nur wenn eine solche Gemeinschaft schon hier als 
ein authentisches und vorrangiges Gut empfunden wird, wird die Verheillung, daB sie nie 
mehr aufhort, eine unausprechliche Freude im Glaubigen auslOsen" (382). 
D. Fazit 
Mit dem Symposium von 1989 ist in der Entwicklung des Projektes der NEE im Rahmen des 
CCEE ein Spannungsbogen zu einem gewissen AbschluJ3 gekommen. Das kann 
zeitgeschichtlich damit begriindet werden, daB der Zusammenbruch der kommunistischen 
Staatssysteme in Osteuropa die Auseinandersetzung mit der Neuevangelisierung vor neue 
Dimensionen und Herausforderungen stellte. Eine inhaltliche Begriindung liegt darin, daB mit 
dem 1989er Symposium die Entwicklung von der Wahrnehmung Europas als 
Missionskontinent 1979 Uber die kulturell-theologische Analyse 1982 und 1985 bis zur 
pastoral-ethischen Reflexion 1989 grundlegende Bereiche abgedeckt hat. SchlieBlich spielen 
auch kirchenpolitische Griinde eine Rolle. Nach der Of:fuung des Ostens und der Sonder-
Bischofssynode fiir Europa 1991 geriet der CCEE etwas in den Hintergrund. Es erstaunte 
katholische Kommentatoren, ,,daB nicht der CCEE mit seinen jahrelangen Kontakten zu den 
einzelnen Bischofkonferenzen Europas und mit seinen in Studienprogrammen, Symposien 
und mit seiner okumenischen Zusammenarbeit mit der Konferenz Europaischer Kirchen 
(KEK) gewonnenen Erfahrung wie theologisch-pastoralen Reflexion zur gesamteuropfilschen 
Situation mit der Vorbereitung der Sondersynode betraut wurde" (Klein 1992: 1). Noch 
befremdlicher war es, daB ,,in der Ansprache Johannes Pauls II. zum AbschluJ3 der Synode ... 
der CCEE nicht erwahnt [wurde]" (Ruh 1992: 69). Stattdessen sollte eine neue Struktur 
geschaffen werden, ,,'die sich der Verwirklichung der Vorhaben der Synode widmen soll"' (: 
69). U. Ruh urteilt: ,,Als Verdoppelung des CCEE ist eine solche neue Struktur unnotig, als 
Konkurrenz (zum Zweck starkerer kurialer Einflufinahme) ware sie problematisch" (: 69). 
Noch kritischer fragt N. Klein, ,,ob die neue 'Struktur' nicht eine zentralistische romische 
Behorde wird, die das CCEE lahmlegen soll?" (Klein 1992: 16). Dieser Frage kann jedoch 
im Rahmen dieser Arbeit nicht weiter nachgegangen werden. 
Nach dem Urteil G. Collets findet sich im CCEE im Vergleich zu Johannes Paul II. 
,,eine etwas andere und differenziertere Sicht unserer europaischen Situation. Die Dokumente 
bieten ... mehr analytische Elemente [ und] ... einen anderen Zugang zur Problematik und ein 
anderes Europabild" (Collet 1996: 822). Diese Unterschiede riicken den CCEE naher an die 
Konzeptionen der KEK, mit der ihn auch eine langjahrige Zusammenarbeit verbindet.49 Die 
Unterschiede zu Johannes Paul II. werden jedoch dadurch relativiert, daB einerseits auch 
innerhalb des CCEE eine gewisse Vielfalt der Ideen herrscht, und andererseits die Bischofe 
49 Seit 1978 bis 1991 fanden zwischen KEK und CCEE fiinf ,,Europaische Okumenische Begegnungen" 
(Chantilly 1978, Logumkloster 1981, Riva des Garda 1984, Erfurt 1988, Santiago de Compostela 1991) statt. Die 
Begegnung von 1991 widmete sich besonders der Frage der Evangelisienmg Europas in Zusammenarbeit der 
Kirchen. In dem gemeinsamen Bericht der Prasidenten heillt es: ,,Die Ablehung des christlichen Glaubens <lurch 
die Aufl<lanmg hatte einen Grund in den Religionskriegen. Wiirden wir nun erneut miteinander konkurrieren, 
diesmal in der Evangelisienmg, dann wilrden wir riskieren, die ablehnende Haltung unserer Mitmenschen dem 
christlichen Glauben gegeniiber noch zu verstarken." (Arnold/Martini 1994: 525). Daraus folgt fiir die Autoren 
vor allem, (1) nur in Einigkeit und niemals gegeneinander zu evangelisieren, (2) nationale und ethnische Werte 
nicht zu totalitaren Prinzipien werden zu lassen und (3) die okumenische Bildung und Information in den Kirchen 
ZU Starken. 
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ihrer Kirche verpflichtet bleiben, und so radikale Positionen vermieden werden. Von daher 
halte ich - zumindest im Rahmen der untersuchten Dokumente von 1979 bis 1989 - die 
Gemeinsamkeiten zwischen Johannes Paul II. und dem CCEE fiir groBer als die trennenden 
Elemente. 50 
50 Die oben erwahnte kirchenpolitische Marginalisierung des CCEE nach 1990 sprache fiir eine Verstlirkung 
der Polarisierung nach diesem Zeitpunkt. Darilber steht mir jedoch kein Urteil zu. 
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IV. Die Neuevangelisierung Europas 
auf der Bischofs-Sondersynode fiir Europa 1991 
Nachdem sich <lurch den Zusammenbruch des kommunistischen Staatensystems in Osteuropa 
eine neue Situation ergeben hatte, kilndigte Johannes Paul II. ,,beim Besuch des mahrischen 
Wallfahrtsortes Velehrad (22. April 1990) zur Uberraschung aller eine Sonderversammlung 
der Bischofssynode fiir Europa" an (Klein 1992: 1).51 ,,Auf einer ersten Beratung (5.-7. Juni 
1990) bestimmte der Papst die Thematik ... : Was konnen die einzelnen Kirchen aus Ost und 
Westeuropa mit ihren Erfahrungen der vergangenen 50 Jahre voneinander lemen, und was 
kann aus diesem gemeinsamen Erfahrungsschatz fiir die Sendung der Kirche in Europa ... 
gewonnen werden" (Klein 1992: 1). Vom 28. November bis 14. Dezember fand die 
Sonderversammlung der Bischofsynode in Rom statt, um Uber ,,die Bedeutung und Folgen 
dieser fiir Europa und die Kirche historischen Stunde" nachzudenken (BS 1991: 9). Ziel der 
Synode war, ,,die Wege fiir die Neu-Evangelisierung unseres Kontinentes zu erkennen" (: 10). 
Der Synode voran ging ein Symposium uber ,,Christentum und Kultur in Europa: Gedachtnis-
BewuBtsein-Aufgabe" (DBK 1993). 
A. Europa muj3 sich neu entscheiden: 
Kontext der Neuevangelisierung 
1. Die Situation in Ost und West 
Der Zusammenbruch des kommunistischen Systems wird im Sinne des Vatikanum II (GS 4) 
als wahres ,,Zeichen der Gegenwart Gottes und seiner Ratschlusse", als ,,ein echter 'Kairos' 
der Heilsgeschichte und eine ungeheure Herausforderung zur Fortsetzung des 
Emeuerungswerkes Gottes" verstanden. (BS 1991: 10). Die Ursachen fiir den 
Zusammenbruch sieht man sowohl in immanenten Zusammenhangen, als auch im geistlichen 
Bereich, da dem Marxismus ,,ein Irrtum 'anthropologischer Art' zugrunde lag", in dem der 
Mensch ,,auf den rein materiellen und okonomischen Gesichtspunkt verki.irzt" wurde. Dieses 
reduktionistische System sei somit ,,folgerichtig zum Untergang bestimmt" gewesen (: 11). Im 
ostlichen Europa habe der Zusammenbruch ,,Wunden ... in den Herzen der Menschen und in 
den neu entstehenden Gesellscha:ften" hinterlassen: ,,die Menschen stehen vor 
Schwierigkeiten im rechten Gebrauch der Freiheit ... ; die zuinnerst verdorbenen sittlichen 
Werte mussen emeuert werden." Auf der anderen Seite habe die Kirche gerade in dieser 
Situation ,,tiefer gelemt, auf Gott allein zu vertrauen" (: 11). Im westlichen Europa sei die 
Situation von ,,Licht und Schatten" gepragt (:11). Den Frilchten des Fortschritts und 
verschiedenen Emeuerungsbewegungen in der Kirche stehe ein Lebensstil des praktischen 
,,Materialismus in ganz Europa" (: 12) gegenuber. Trotz des Materialismus ,,bleibt die 
51 
,,Die Bischofssynode als Einrichtung der katholischen Kirchenverfassung" geht auf das II. Vatikanum 
zuriick. Sie sollte die Kollegialitiit der BischOfe iiber die Konzilsversammlung hinaus stiirken und ,~st dem Papst 
unmittelbar zugeordnet." Im allgemeinen wird die Syn.ode in einem zweijiihrigen Rhythmus einberufen. Dabei 
stellt die ,,Spezialversammlung" eine der drei Formen der Syn.ode dar. Neben ihr existiert noch die ,,ordentliche 
Generalversammlung" und die ,,au.13erordentliche Versammlung" bei besonders eiligen Anliegen. Die 
,,Spezialversammlung wird bei ,,Fragen von regionaler Bedeutung" einberufen, so wie in dem vorliegenden Fall 
als Sondersynode fiir Europa (vgl. Aymans 1994: 503). 
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Sehnsucht nach religioser Erfahrung". Ganz Europa befande sich ,,heute vor der 
Herausforderung, eine neue Entscheidung fiir Gott zu treffen" (: 12). 
2. Europa zwischen christlicher Vergangenheit und siikularer Gegenwart 
Zur Analyse der europaischen Kultur durch die Synode gehort die Beobachtung, ,,daB der 
christliche Glaube entscheidend zum bestandigen und grundlegenden Fundament Europas 
gehort. ... Die christliche Religion hat ,,Europa ein eigenes Gesicht gegeben ... , indem sie ... 
fundamentale Prinzipien der Humanitat einfiigte" (:12). Dazu gehore vor allem die 
Offenbarung des transzendenten Gottes in Christus und die darauf beruhende Wiirde und 
Gemeinschaft der Menschen und Volker(: 13). Dieses christliche Fundament habe jedoch seit 
,,der zerbrochenen Einheit der Kirche im 16./17. Jahrhundert" ,,schwere Wunden und 
Veranderungen erlitten". Die urspriinglich in der Offenbarung begriindeten christlichen Werte 
seien auf das Fundament der menschlichen Vemunft gestellt worden, das sich jedoch vor 
allem im Laufe des 20. Jahrhunderts als zu schwach erwiesen habe. Daraus habe sich die 
heutige Werte- und Glaubenskrise ergeben. Letztere sei in unterschiedlichen Gebieten 
verschieden ausgepragt: ,,In den neuen Staaten ist der christliche Glaube fast unbekannt 
wegen der andauemden Verbreitung des Atheimus." Im Westen sei der ,,ProzeB der 
Sakularisierung ... schon so weit fortgeschritten, daB die Evangelisierung fast 'von neuem' 
wieder beginnen muB. W o die Kirche bisher noch stark vertreten ist, nimmt dennoch nur ein 
geringerer Teil voll am kirchlichen Leben teil, wahrend ein tiefes Auseinanderklaffen ... 
zwischen ... Glaube und Leben festgestellt werden kann" (: 13/14). 
3. Europa mu/3 sich neu entscheiden 
Aufgrund dieses (Verfalls)-Prozesses werde deutlich, daB ,,Europa ... heute nicht schlechthin 
auf sein vorgegebenes christliches Erbe hinweisen kann" (: 13). Europa sei herausgefordert, 
neu fiber seine Zukunft zu entscheiden ,,in der Begegnung mit der Person und der Botschaft 
Jesu Christi"(: 13). Um diese Entscheidung und Begegnung zu ermoglichen, sehe sich die 
Kirche zur NEE herausgefordert: es gehe darum, ,,die befreiende Botschaft des Evangeliums 
emeut den Menschen Europas zu bringen" (:14). Wie sieht die Bischofssynode nun die 
Konturen einer NEE? 
B. Eine heilige Kirche fur eine erneuerte Kultur: 
Konturen der Neuevangelisierung 
1. Christsein und Menschsein: kein Gegensatz 
Zunachst verteidigt die Synode das Konzept der NEE gegen inwischen lautgewordene 
kritische Stimmen (vgl. auch Legrand 1991: 26; Kasper 1993: 23): ,,Die NE ist kein 
Programm zu einer sogenannten ,,Restauration" einer vergangenen Zeit Europas, sondem sie 
hilft dazu, die eigenen christlichen Wurzeln zu entdecken und eine tiefere Zivilisation zu 
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begriinden, die zugleich cbristlicher und so auch menschlicher ist" (:14). Der Blick zuriick 
solle helfen, die oben erwahnten ,,fundamentalen Prinzipien der Humanitat" als positive 
Gestaltungskrafte in der Geschichte Europas zu sehen und auch als hilfreich fiir die 
Gestaltung der europaischen Zukunft zu erkennen. Die Aussageintention der Synode liegt 
dabei in der Uberwindung des vom modemen Zeitgenossen empfundenen Gegensatzes 
Mensch- Gott/Kirche. So formuliert die Synode: ,,Wer den lebendigen und wahren Gott nicht 
kennt, kennt deshalb auch den Menschen nicht wirklich .... Die Sache Gottes steht keineswegs 
im Gegensatz zur Sache des Menschen. Es sind vielmehr die rein irdischen Versprechungen, 
welche - wie die jfingste Geschichte gezeigt hat - schlie.Blich die Menschen auf totalitare 
Weise unterjochen" (:15). 
2. Kein anderes Evangelium 
Der Inhalt der NEE sei der ,,unerschopfliche Schatz der ein fiir allemal in Jesus Christus 
erfolgten Offenbarung. Es gebe kein 'anderes Evangelium"' (: 14). Hier wird deutlich, da.B 
trotz der Harmonie zwischen der Sache Gottes und der Sache des Menschen, oder, anders 
ausgedriickt, zwischen Evangelium und Kultur, Gott und Welt, <las Evangelium der Kirche filr 
die Bischofe den cantus firmus darstellt. 52 Das ,,N eue" der Evangelisierung bestfinde darum in 
der emeuten geistlichen Erweckung der Menschen <lurch den Heiligen Geist fiir <las 
Evangelium und in dem Aufleuchten der Botschaft in neuen Kulturen, ,,weil sie nicht 
unabanderlich an eine bestimmte Kultur gebunden ist" (BS 1991: 14). Die Botschaft sei: 
,,Gott liebt dich. Christus ist fiir dich gekommen." Es gehe um die Mitteilung der Liebe Gottes 
fiir die Menschen, <las Geschenk der ,,Freundschaft ohne Ende mit Gott von Angesicht zu 
Angesicht". Wie schon Paul VI. betont habe, gehe es dabei ,,nicht etwa um ein diesseitiges 
Heil", sondem um ein ,,Heil das alle Grenzen i.ibersteigt ... : ein transzendentes, 
eschatologisches Heil" (EN 27), um den ,,Sieg iiber Si.inde und Tod <lurch die Teilnahme an 
seiner Auferstehung" (BS 1991: 14). ,,Ohne diese Hoffuung auf das ewige Leben, in dem alle 
Schmerzen und Mangel i.iberwunden werden, sei der Mensch schwer verstiimmelt" (: 14 ). 
Diese Konzentration auf den geistlichen Kem der Botschaft ,,vermindert nicht die 
Verpflichtung zu ... irdischen Aufgaben, sondem verleiht ... wahre Kraft und Bedeutung" (: 
15). Das sei der entscheidende Inhalt, um den es in der NEE geht. Erst wenn er gegeben sei, 
konne von wahrer Evangelisierung gesprochen werden. Denn ,,fiir eine wahre Evangelisierung 
geni.igt es ... nicht, sich um die Verbreitung der 'Werte des Evangeliums' wie Gerechtigkeit 
und Frieden zu bemiihen. Wir kommen nur dann zu einer wirklich cbristlichen 
Evangelisierung, wenn die Person Jesu Christi verkfindet wird" (: 15). 
Und weil es um Cbristus als Mitte der Neueevangelisierung geht, geht es zugleich auch 
um seine Kirche: ,,Threm Wesen nach strebt die Evangelisierung zur Gri.indung der Kirche, 
52 Deutlich formulierte der Papst diesen Sachverhalt ein Jahr spater (1992) auf der 4. Generalversammlung 
des CELAM in Santo Domingo: ,,Die neue Evangelisienmg besteht nicht in einem 'neuen Evangelium', das ja 
immer von uns selber, unserer Kultur und unserer Analyse der Bediirfnisse des Menschen kame. Es ware also 
gerade kein 'Evangelium', sondem bloB menschliche Erfindung und triige kein Heil in sich. Sie besteht auch 
nicht in der Entfemung all dessen aus dem Evangelium, was sich die M;entalitat von heute nur schwer aneignen 
kann. Der MaBsstab des Evangeliums ist nicht die Kultur, vielmehr ist Jesus Chrisus der MaBstab einer jeden 
Kultur" (CELAM 1992: 15). 
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welche in der VerkUndigung des Wortes und in den Sakramenten der Initiation ihren Anfang 
nimmt. Denn sie ist urspriinglich begriindet im Auftrag des Herrn, der gesagt hat: 'Geht zu 
alien Volkem, und macht alle Menschen zu meinen Jilngem; tauft sie auf den Namen des 
Vaters, des Sohnes und des Heiligen Geistes' (Mt. 28, 19)" (: 15). Die Kirche soll die Mitte 
werden fiir eine neue Evangelisierung der Kultur, eine neue Inkulturation des Christentums, 
ein neues christlich-humanes Europa: ,,eine Kultur gegenseitigen Schenkens" (: 18) 
Im Zusammenhang mit dieser Inkulturation spricht die Synode von einem Dialog 
zwischen Europa und dem Evangelium. Dieser Dialog geschehe konkret ,,unter den Jilngem 
Christi" - also in den Kirchen - und unter ,,ihren Schwestem und Briidem ··~· die anderen 
Uberzeugungen anhlingen" (: 16). Ziel des Dialoges sei es, ,,zu einer 'wahren Begegnung 
zwischen dem Wort des Lebens und den Kulturen Europas' zu gelangen", zu einer 
Inkulturation, die sowohl die Modeme, als auch die Postmodeme beriicksichtige. ,,Dazu ist 
der Beitrag von Menschen, die sich in der Kultur auskennen, erforderlich und von Theologen, 
die von Herzen mit der Kirche i.ibereinstimmen" (: 16). Beides muB also zusammenkommen: 
kulturelle Relevanz und kirchliche Identitat. Ein wichtiges Instrument der NEE sei darum der 
neue Katechismus, der u.a. dazu beitragen solle, da13 ,,gewisse theologische Tendenzen", die 
An1ass zur Sorge gaben und zu einem ,,theologischen 'Dissenz' als Hindernis fiir die 
Durchfiihrung der Evangelisierung" fiihrten, i.iberwunden wi.irden (: 20). 
3. Freiheit, Wahrheit und Gemeinschaft: die Werte der neuen Kultur 
Was nun sind die Werte des Evangeliums filr die Kultur: <las ,,principle that animates culture 
... to bring about a 'new creation"'? Die Synode antwortet darauf, da13 in Jesus Christus das 
,,h0chste, alteste und dauerhafteste Verlangen des europaischen Humanismus, welches auch in 
der gegenwartigen Zeit weiterwirkt", namlich nach Freiheit, Wahrheit und Gemeinschaft, 
seine Erfi.illung fmde. Dabei gelte es deutlich zu machen, da13 wahre Freiheit weder ohne die 
Wahrheit noch ohne solidarische, gerechte Gemeinschaft zu haben sei (: 16). Freiheit entfalte 
sich nur in der Bindung an die Wahrheit, an Gott selbst. Wirkliche ,,Freiheit des Herzens" -
sei es in der Unfreiheit des Totalitarismus oder in den subtilen Zwangen der westlichen Idole -
liege allein in der Bindung an Gott, in der ,,freien Hingabe an den Willen des Vaters und fiir 
<las Leben der Welt" (: 17). Freiheit wachse nur im Zusammenhang mit solidarischer, 
gerechter Gemeinschaft. Sie erschopfe sich nicht im ,, 'Haben"' und sehe ,,<las Eigentum ... in 
seiner Verpflichtung zum Gemeinwohl." Neben dieser Freiheit zum Verzicht stehe die 
Freiheit, die die ,,personale und menschliche Wi.irde des anderen respektiert. Es gibt keine 
Gemeinschaft, wenn Menschen <lurch Zwang zu einem Kollektiv gemacht werden". ,,Diese 
Synthese von Wahrheit, Freiheit und Gemeinschaft", die in Jesus Christus verkorpert sei, 
,,bildet Sinn und Fundament des ganzen christlichen Lebens und des christlichen Ethos" und 
kann auch in Europa zu einer kulturellen Neuschopfung, einer ,,Kultur gegenseitigen 
Schenkens und wechselseitiger Gemeinschaft" filhren (: 18). 
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4. Neuevangelisierung und Okumene 
Eine stiirkere Differenzierung als in friiheren Aussagen Johannes Pauls II. findet sich z.B im 
Bereich eines okumenischen Europabildes und der ebenso gearteten Zusammenarbeit in der 
NEE. Man erkennt an, ,,wie reich Europa durch die einander sich erganzenden, im 
Wesentlichen gleichen Traditionen des Christentums ist" und bringt die Erkenntnis zum 
Ausdruck, ,,wie sehr die Neu-Evangelisierung Europas das gemeinsame Werk aller Christen 
ist und wie sehr davon die Glaubwi.irdigkeit der Kirche im neuen Europa abhangt" (BS 1991: 
24). Dabei sieht man realistisch, ,,daB uns nicht zuletzt im Verstandnis der Kirche, besonders 
auch des geistlichen Amtes, noch manches schmerzlich trennt. Man darf nicht von den 
Problemen der Lehre absehen, wenn wir nicht Gefahr laufen wollen, das Evangelium 
widerspriichlich zu verkiinden". 
5. Bruderliches Gespriich der Religionen 
Die Beziehung zu den anderen Religionen, die <lurch die ,,anwachsenden 
Wanderungsbewegungen in unserer Zeit" (BS 1991: 27) in Europa gegenwartig sind, soll nach 
Ansicht der Synode als ,,briiderliches Gesprach" gepflegt werden. Auch hier urteilt man 
differenziert. Dieser Dialog solle ,,nicht zum Relatjvismus filhren und auch nicht das 
BewuBtsein von der Notwendigkeit und Dringlichkeit des Auftrags Christi zu Verkiindigung 
mindem." Es gehe vielmehr darum, ,,die anderen Religionen besser" zu kennen und ,,mit 
ihnen in gleicher Weise die soziale Gerechtigkeit, gute Verhaltensweisen und ... Frieden und 
Freiheit fiir alle" zu schiitzen. 
6. Greifbare Heiligkeit 
Trager der NEE ist fiir die Synode die gesamte communio der romisch-katholischen Kirche, 
d.h. sowohl die Amtstrager als auch die Laien. Eine besondere Rolle spielten die ,jungen 
Menschen" (: 19). Die grundlegende Qualitat der Trager sollte in der Heiligung <lurch die 
Begegnung mit Gott liegen. Strukturen der NEE sind zunachst die Pfarrgemeinden, aber auch 
Laien-Gemeinschaften und die Familie. Wichtig fiir die Bischofe ist, daB die Trager ,,selbst 
eine bestandige Evangelisierung" erleben: ,,<lurch Gebet und die Betrachtung des Wortes 
Gottes, die uns zur personlichen Begegnung mit dem lebendigen Gott filhren, wie auch <lurch 
den taglichen Versuch, all dies in die Praxis umzusetzen."53 Eine Folge dieser 
Selbstevangelisierung sei, daB die Erfahrung der ,,Liebe Gottes" auch befahige, die 
,,Forderungen der Botschaft Christi anzunehmen" (: 19). Denn ein wichtiges Medium der 
NEE sei das ,,Zeugnis einzelner und der Gemeinden", da ,,die Europaer von heute ... allem, 
was man sehen und mit den Han.den greifen kann, einen Wert beimessen". Durch ,,sichtbare 
Heiligkeit" soll dieses Zeugnis ,,die Einheit mit Gott und unter den Menschen, das die Kirche 
in der Eucharistie begeht, im Leben vollziehen" (: 20). 
53 Hier klingt der Ruf Johannes Pauls II. nach ,,neuen Heiligen" fiir die NEE durch (vgl. Johannes Paul IL 
1991: 244). 
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C. Fazit 
In der Entwicklung des Konzeptes der NEE stellt die Bischofssynode von 1991 den 
Hohepunkt dar. Auch wenn sie kein spektakulares Ereignis war (vgl. Ruh 1992: 69170), so hat 
sie doch die ,,Vision ... einer evangelisierenden Kirche im Dienst an der Neuevangelisierung 
i 
Europas" ausgewogen zusammengefasst (Kasper 1993: 23). Diese Vision, die von Johannes 
Paul JI. seit 1979 vor allem im Gesprach mit dem CCEE entwickelt worden war, findet hier -
angesichts der politischen Offnung des Ostens - einen zusammenfassenden und vertieften 
Ausdruck. Der belgische Bischof Daneels hat recht, wenn er - als einer der Teilnehmer -
kommentiert, die Synode habe ,,zu spat oder zu friih stattgefunden: Zu spat, um ein Fest der 
neugewonnenen Freiheit fiir die Kirchen im Osten zu sein, zu friih, um eine Strategie der 
Evangelisierung fiir ganz Europa planen zu konnen, weil die Bischofe in den bisher 
kommunistischen Lan.dem noch zu sehr mit dem Wiederaufbau ihrer Infrastruktur beschaftigt 
seien" (bei Ruh 1992: 69). Die Bedeutung der Synode liegt von daher weniger in einer 
Theorie und Praxis umfassenden Aufarbeitung der neuen geschichtlichen Situation, als 
vielmehr in ,,der direkten Begegnung und d[em] Erfahrungsaustausch[ ... ] zwischen den 
Bischofen aus den beiden bislang getrennten Halften Europas" (: 69/70), und in der 
grundlegenden, um Ausgleich bemi.ihten und differenzierten Zusammenfassung der von 1979-
1990 entwickelten Vision der NEE. Mit den Worten von U. Ruh: ,,Es wurden keine Tfuen 
zugeschlagen" (Ruh 1992). 
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V. Die Kirche als Seele Europas wiederentdecken: 
Der Beitrag der romisch-katholischen Kirche zu einem 
kontextuellen Missionsverstandnis filr Europa 
A. Europabild und Missionsverstiindnis 
77 
Das Europabild in den missionarischen Texten der romisch-katholischen Kirche ist gepragt 
von der Sicht, da13 die europaische Kultur Ergebnis der geschichtlichen Begegnung mit der 
christlichen Kirche ist, die zur inspirierenden und pragenden See le dieser Kultur wurde54• Die 
Entfemung der gegenwartigen Kultur Europas von ihren eigenen christlichen Grundwerten 
sieht man als Selbstzerstorungstendenz, als Sagen am eigenen Ast und Kappen der eigenen 
Wurzeln. 
Die Mission der Kirche in dieser Situation wird beschrieben als ,,Neuevangelisierung", 
womit sowohl ein kulturell-geschichtliches als auch ein geistlich-sakramentales Anliegen zum 
Ausdruck gebracht wird. Kulturell-geschichtlich wird die Neuevangelisierung als Neu-
Christianisierung (oder emeute christliche Inkulturation) verstanden, ausgehend von der ersten 
Christianisierung im Friih- und Hochmittelalter, und mit dem Ziel, eine neue ,,kreative 
Synthese" zwischen christlichem Glauben und moderner europaischer Kultur zu schaffen. 
Sakramental-geistlich wird die NEE verstanden als personliche Taufemeuerung, Neu-
Bekehrung der Tauf-Bekehrten bzw. Neu-Evangelisierung der <lurch die Taufe bereits 
grundlegend Evangelisierten. In der Neu-Evangelisierung im offiziellen romisch-katholischen 
Verstandnis geht es also streng genommen um kirchliche und kulturelle Emeuerung. In 
diesem Sinne wird sie auch von Papst Johannes Paul II. von der ,,Mission im eigentlichen 
Sinne" unterschieden. Trotz dieser kulturellen und sakramentalen Interpretationen, bleibt das 
geistlich-missionarische Anliegen durchaus bestehen. 
B. Wurdigung und Kritik 
Die Starke des Konzeptes sehe ich (a) in der Betonung der christozentrisch-geistlichen 
Dimension der Neuevangelisierung Europas, (b) im Emstnehmen von europaischer 
Geschichte und Kultur als Herausforderung und Gestaltungsbereich der Mission, vor allem im 
Bereich der Ethik, ( c) in der Erkenntnis, da13 im ProzeB der lnkulturation das Evangelium 
identitatsstiftend und damit normativ ist, und ( d) in der Betonung einer sichtbaren Kirche als 
Tragerin der Mission und als wichtiges, wenn auch nicht letztes, Ziel der Mission. Gerade die 
Betonung der sichtbaren Kirche stellt als katholisches Spezifikum ein wichtiges kontextuell 
bedeutsames Element dar - im Widerspruch zum europfilschen fudividualismus und als 
Antwort auf die Sehnsucht nach sozial verwirklichter Zugehorigkeit und Beheimatung. Die 
Betonung der Kirche als missionarischer Gemeinschaft stellt zugleich ein wichtiges Korrektiv 
dar: einerseits gegenilber der Gefahr kosmischer ,,Entgrenzung" der Kirche in manchen 
54 Der Gedanke von der Kirche als Seele der Welt stammt aus dem anonymen Brief an Diognet aus dem 3. 
Jahrhundert nach Christus (vgl. Heussi 1981: 47). Er wurde von Papst Paul VI. auf Europa angewandt (vgl. 
Etchegaray 1978: 60). Auch im Willowbank Report on Gospel and Culture der Lausanner Bewegung wird darauf 
Bezug genommen, in dem Sinne, daB Christen gerade in ihrer Christusbezogenheit der Kultur in der sie leben und 
von der sie ein Teil sind, den groBten Dienst erweisen (WR 9 a, Stott 1996: 107). 
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missionstheologischen Tendenzen der KEK, wo die Ekklesiologie ihre Einbindung in eine 
biblische Christologie und Soteriologie verliert, andererseits gegeniiber der ,,evangelikalen" 
Tendenz, die Frage nach der konkreten Kirche zwischen dem Hinweis auf den unsichtbaren 
Leib Christi und dem Hinweis auf ,,hier auf Erden glaubige Individuen" unbeantwortet zu 
lassen (vgl. Eber 1998: 197). 
Im ,,toten Winkel" des katholischen Konzeptes liegt die Frage, ob nicht gerade das 
jahrhundertealte sakramentale Verstandnis der Evangelisierung <lurch die Taufe (vgl. auch 
RM 47) in der romisch-katholischen Kirche eine gewisse Mitschuld am nachchristlichen 
Dilemma in Europa tragen konnte. Kommt es nicht gerade angesichts eines sakularisierten 
Kulturchristentums in Europa (das die Sauglingstaufe in sein System integriert hat) <lurch das 
Verstandnis der Taufe als Bekehrung (sakramental) letztlich zu einer Taufe ohne Bekehrung 
(geistlich und ethisch)? Selbst wenn sich die Sauglingstaufe als Anfang einer kontinuierlichen 
Bekehrung im Kontext eines christusglaubigen Elternhauses und der ,,geistlichen Wirklichkeit 
der Kirche als Leib Christi" begriinden lasst, bleibt die von E. Schlink gestellte ,,emste Frage, 
ob die Kindertaufe noch gespendet werden darf, wenn die fiirbittende und belehrende 
Begleitung ... durch Eltem und Paten und <lurch eine lehrende und tragende Gemeinschaft der 
Ortskirche nicht mehr vorhanden ist" (zit. bei Hahn 1998: 1965). 
Damit zusammen hangt die aus meiner Sicht problematische Unterscheidung Johannes 
Pauls II. zwischen ,,Mission" als Erstverkiindigung an ,,Heiden" und ,,Neuevangelisierung" als 
Zweitverkiindigung an ,,getaufte Heiden". Diese Sicht ist unter Voraussetzung der romisch-
katholischen sakramentalen Soteriologie und Ekklesiologie verstandlich, doch m.E. aufgrund 
des biblischen Zeugnisses soteriologisch und missionstheologisch nicht haltbar. Die biblisch 
adaquate Unterscheidungslinie verlauft zwischen ,,Mission", die nicht geographisch, sondem 
theologisch zu bestimmen ist, und ,,geistlicher Emeuerung" innerhalb der Gemeinde Jesu. 
Deshalb halte ich es fiir sinnvoller, von emeuerter und emeuemder Mission und 
Evangelisation in Europa zu sprechen (vgl. Kasper 1992: 236; siehe auch § 5, II.). 
Eine grundsatzliche Problematik des romisch-katholischen Ansatzes der 
Neuevangelisierung sehe ich darin, daB Institution und Tradition der romisch-katholischen 
Kirche zum alles bestimmenden Faktor in der NEE werden: ,,die Verkiindigung Christi, die 
von der Mutterkirche getrennt ist oder, schlimmer, zu ihr im Gegensatz steht, konnte nicht die 
Verkiindigung des menschgewordenen Wortes sein, das ... standig von der Kirche im Herzen 
der Glaubigen zum Leben erweckt wird" (Johannes Paul II. 1991: 247). Die gleiche 
Problematik kommt zum Ausdruck, wenn Gehorsam zu Christus an den ,,Gehorsam zum 
Lehramt" gebunden wird, das ,,die W ahrheit iiber Christus, die Kirche und den Menschen ... 
authentisch interpretiert" und kindliche ,,Anhanglichkeit zum Papst, dem bleibenden und 
'sichtbaren Prinzip' der Einheit der Universalkirche" (CL 30) das Merkmal wahrer Gemeinde 
sein soll. Das Evangelium wird hier zu stark mit der romisch-katholischen Kirche 
gleichgesetzt und dadurch seiner richtenden und emeuemden Kraft der Kirche selbst 
gegeniiber beraubt. ss Trotz positiver Anfange (,,Das Lehramt ist nicht iiber dem Wort Gottes, 
55 Das kommt auch in der Diskussion um die Gemeinsame Erkliirung zur Rechtfertigungslehre zwischen der 
RKK und dem Lutherischen Weltbund (LWB) zum Ausdruck. Die eigentliche Problematik scheint mir weniger 
in der Rechtfertigungslehre als vielmehr in ihrer Einordnung in die Ekklesiologie zu liegen. In der offiziellen 
Antwort des Vatikan auf die Gemeinsame Erkliirung heiBt es dann auch: ,,Wiihrend fiir die Lutheraner diese 
Lehre [die Rechtfertigungslehre, FW] eine ganz einzigartige Bedeutung erlangt hat, mul3, was die katholische 
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sondem dient ihm" [DV 1 O]) hat auch das Vatikanum II diese Problematik nicht gelost, wenn 
formuliert wird, daB ,,die Heilige Schrift und das Lehramt der Kirche gemaB dem weisen 
RatschluB Gottes so miteinander verknupft und einander zugesellt sind, daB keines ohne die 
anderen besteht'' (DV 10, kursiv FW). Das Wort Gottes wird hier von der kirchlichen 
Institution ,,gezahmt".56 Die bereits 1967 verfassten Worte Hans Kiings haben nichts von ihrer 
richtungsweisenden Bedeutung verloren und warten - nicht nur in der romisch-katholischen 
Kirche - auf ihre Umsetzung in der Mission in Europa: 
,,Noch immer ist die Kirche gescheitert, wenn sie sich oft auf recht seltsamen und verdeckten Umwegen 
Christus und seines Wortes bemachtigen wollte, es zu 'besitzen' als ihr Eigentum. Noch immer aber hat 
sie neues Leben gefunden, wenn sie, meist unter mannigfachen Widerstiinden, wieder zu Christus 
heimgefunden hat, indem sie sich wieder neu unter sein Wort stellte. . .. V ergottet die Kirche ihre eigene 
Lehrautoritat, entleert sie sie, weil sie dann nicht mehr Christi Wort fiber sich hat, die Quelle, aus der sie 
gespeist wird. Ordnet sich die Kirche aber der Autoritat des W ortes Christi demutig, bescheiden und 
dankbar unter, will sie nicht ihr eigenes, sondern Christi Wort hOren, verkiinden, ausfiihren, so gewinnt sie 
die Autoritat, die ihr Menschen nicht geben konnen" (Kling 1992: 288). 
Auf der praktischen Ebene filhrt die institutionelle Ekklesiozentrik der romisch-
katholischen Kirche dazu, daB die Starkung der romisch-katholischen hierarchisch-
sakramentalen Institution zu stark als Ziel der NEE in Zentrum riickt, 57 nicht aber die 
Sammlung, Starkung und Sendung des Leibes Christi in konkreten Jiingergemeinden, die die 
eigentliche communio sanctorum - in einem vielfaltigen strukturellen und institutionellen 
Netzwerk - bilden und die in der Geschichte der romisch-katholischen Kirche immer wieder 
in Orden und Gemeinschaften ausgegrenzt wurden (vgl. Welsch 1996). Emeuerte Mission und 
Evangelisation in Europa geht von Gottes Wort und Geist aus (missio Dei), der sich nicht an 
die Kirche binden lasst, sondem die Kirchen an sich binden will, der zunachst die Kirche zum 
Gehorsam ruft {,,Selbstevangelisierung"), um sie dann mit dem Zeugnis von dem biblischen 
und lebendigen Herm Jesus Christus neu in die Lebenswelten der Europaer zu senden 
{,,Neuevangelisierung"). 
Kirche betrifft ... die Botschaft von der Rechtfertigung organisch in das Grundkriterium der 'reguala fidei' 
einb$lzogen werden, namlich das auf Christus als Mittelpunkt ausgerichtete und in der lebendigen Kirche und 
ihrem sakramentalen Leben verwurzelte Bekenntnis des dreieinigen Gottes" (Der Vatikan 1998: 2). Das 
Grunddatum fiir Christologie und Soteriologie in der romisch-katholischen Kirche bleibt die Ekklesiologie. 
56 Auch der Geist Gottes lasst sich nicht an kirchliche Institutionen binden und ,,zahmen". Das wurde positiv 
am Aufbruch der katholischen charismatischen Gemeindeerneuerung deutlich (vgl. Baumert 1987; McDonnell 
1980; Sullivan 1988; Foller 1994: 125-169) und negativ an ihrer Stagnation durch den Versuch, sie mit 
volkskirchlicher Religiositat und Institutionalitat in die Parochialstruktur einzubinden (vgl. Welsch 1996: 71-75). 
Damit ist nicht die Notwendigkeit der Institution generell in Frage gestellt. Es geht vielmehr darum, daB 
Institutionen vom Geist und Wort Gottes gepragt werden und nicht umgekehrt. 
57 David Bosch merkt an: ,,Wo der Papst darauf [auf die Neu-Evangelisierung, Anm. FW] Bezug nimmt, 
scheint sich darin primar der Wunsch auszudriicken, in einem institutionell kirchlichen Sinne verlorenen EinfluB 
wiederzugewinnen" (1997: 29). Dieses vorrangig institutionelle Denken beschrankt sich jedoch nicht auf die 
romisch-katholische Kirche, sondem ist auch im Protestantismus spiirbar (: 29). So scheint das neue 
MissionsbewuBtsein, z.B. der Evangelischen Kirche in Deutsch/and (EKD) ,,eher in Richtung auf 
'Kommunikationskampagnen' mit dem Ziel der 'Stabilisierung von Kirchenmitgliedschaft' zu gehen" 
(Krauseffeschner 1997: 42). 
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Mission und Neuevangelisierung in Europa 
§3 Jesus Christus als Hoffnung Europas bezeugen 
Das Verstandnis der ,,(Neu-) Evangelisierung Europas" 
in der Lausanner Bewegung 1984-1992 
I. Europa im missionarischen Horizont seit Lausanne 197 4 
A. Lausanne 1974 und die Lausanner Bewegung 
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,,Lausanne took place on European soil. Perhaps it just happened that way, but the new winds blowing 
from Lausanne in 197 4 may have been more fit for the European situation than for other parts of the 
world In 1974 the call of 'Let the Earth hear his voice was probably heard as a call to other parts of the 
world, but prophetically it was a voice for Europe" (Sogaard 1993: 2). 
So beurteilt der danische Kommunikationswissenschaftler Viggo Sogaard die europaische 
Dimension des Intemationalen Kongresses fiir Weltevangelisation, der vom 16. - 25. Juli 1974 
unter dem Motto ,,Alle Welt soll sein Wort horen" in Lausanne stattfand (LCWE 1974). 2700 
Teilnehmer aus 150 Landem nahmen an diesem KongreJ3 teil, der zum AnstoJ3 einer neuen 
weltmissionarischen Bewegung, der Lausanner Bewegung, wurde. Der KongreJ3 war das 
Ergebnis einer langeren Entwicklung, zu deren wichtigsten Faktoren die Initiative Billy 
Grahams und der W eltkongreB fiir Evangelisation in Berlin 1966 mit seinen regionalen 
Folgekonferenzen (Singapur 1968, Minneapolis 1968, Bogota 1969, Australien 1971) 
gehorten (vgl. Stott 1996: xi-xxiv; Walldorf 1996: 232-236). Die Magna Charta der 
Bewegung ist die 1974 in Lausanne gefasste Lausanner Verpflichtung (LV 1974). Der 
,,Motor" der Bewegung ist das Lausanne Committee for World Evangelization (LCWE), das 
im AnschluB an die Konferenz zunachst in Form eines Fortsetzungskomitees ins Leben 
gerufen wurde. Die Absicht des Komitees wurde so beschrieben:,,to further the total biblical 
mission of the church, recognizing that 'in the churches' mission of sacrificial service 
evangelism is primary' ... , and that our particular goal must be the evangelization of the 2700 
million unreached people of the world" (zit. bei Stott 1996: xvi).58 
Obwohl in Lausanne 1974 noch nicht von der Neu-Evangelisierung Europas gesprochen 
wurde, eroffnete das globale Missionsverstandnis sowie die Erkenntnis der Bedeutung der 
Kontextualisierung (vgl. § 1 dieser Arbeit) schon wahrend des Kongresses den Blick auf 
Europa als Kontext missionarischen Christseins. Ein Arbeitsbereich in der 
missionstheologischen Sektion VI (Theologie der Evangelisation) beschaftigte sich mit der 
Beziehung zwischen Evangelium und kulturellem Kontext. Den grundlegenden Ausfilhrungen 
Byang Katos folgten kontextuelle Reflexionen aus Afrika (John Mpaayei), Asien (P. 
Octavianus), Lateinamerika (P. Perez) und Europa (G. Wieske). Wir wenden uns hier G. 
58 1994 in Stuttgart (vgl. Myers 1994: 4-6) unterzog sich die Lausanner Bewegung einer Re-Organisation, 
deren Ergebnis eine starkere Betonung der regionalen und nationalen Komitees und die Betonung von 
strategischen Partnerschaften anstelle von groBen globalen Organisationsstrukturen war. ,,We decided we needed 
a smaller, more flexible structure which is accountable to the national, regional and special interest committees. 
While our mission is the same, our structure ... needed to change to adjust to a changing world." (: 5). Diese 
Neustrukturierung ist Folge eines Regionalisierungsprozesses in der Lausanner Bewegung, in dem auch das 
Nachdenken fiber die Neuevangelisierung Europas einen wichtigen Faktor darstellt. Viggo Sogaard hat recht: 
Lausanne 197 4 war eine prophetisch-missiologische Stimme - auch fiir Europa (Sogaard 1993: 2). 
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Wieskes Referat iiber ,,Europaische Christen in der Spannung zwischen Bibel und Kultur: Auf 
der Suche nach einem christlichen Lebensstil" zu (Wieske 1974: 1709-1724). 
B. Mission statt Konsum (G. Wieske) 
J. Leitlinienfur die Begegrzung mit der europiiischen Kultur 
Wieske beschreibt Europa pragmatisch als ,,zur Zeit aus 33 Staaten bestehend", deren 
Grenzen ,,sehr oft in Bewegung" waren und sich nicht mit den Sprach-, Kultur- und 
Volksgrenzen decken. Es gabe mehr Sprachen als Nationen und mehr Nationen als 
Kulturgebiete. Das Christentum habe ,,Europa in Ost und West, Nord und Slid seit frillier Zeit 
mitgepriigt, z.B. durch Erweckungszeiten, durch starke Institutionen, durch vielfaltige 
Theologien und immer unterschiedlichere Formen des geistlichen und kirchlichen Lebens". 
Das 20. Jahrhundert jedoch habe Europa und die Kirchen ,,so intensiv in Umbriiche 
hineingeworfen wie kein anderes zuvor. Technik und Freizeit, politische Situationen und 
Ideologien, Reichtum und Verfolgungen sind nur einige dieser sehr unterschiedlichen 
Momente" (: 1709, kursiv FW). 
Bevor Wieske sich besonderen Fragen des europaischen Kontextes zuwendet, geht er 
auf die grundlegende Beziehung zwischen Gemeinde und Kultur in Europa ein (: 1711). Er 
zeigt eine Reihe von Fehlwegen auf, die zwischen den Extremen der ,,Heiligkeitsemigration" 
(Isolation) und der ,,Kulturemigration" (Anpassung) liegen (: 1712). Fili einen biblisch und 
kontextuell verantwortlichen ,,christlichen Lebensstil der Gemeinde und des einzelnen 
Christen" bietet Wieske folgende Leitlinien: Erstens betont er, da13 die ,,Bindung" an Jesus 
Christus ,,niemals eine relative, zweitrangige werden" dfufe. Er sei ,,der eigentliche 
Orientierungspunkt ... , der Sohn Gottes, der Herr und Erloser der Welt". Zweitens konne ein 
christlicher Lebensstil im europaischen Kontext nur in der ,,Kraft des auferstandenen Christus 
<lurch den Heiligen Geist erfahren" werden (: 1714). Drittens warnt er vor dem Versuch, einen 
,,uniformen, europaischen christlichen Lebenstil" pragen zu wollen. ,,Auch wenn es 
Pragungen <lurch groBere iibemationale Kulturkreise .. . gibt, laBt sich auf dieser Grundlage 
doch niemals ein einheitlicher, christlicher Lebenstil konstruieren". Vielmehr mliBten 
,,unendlich viele Einzelspannungen zwischen Christus und Kultur ... in unterschiedlicher 
Weise gelost werden" (: 1715). Schlieftlich musse der Einzelne lemen, seinen Lebenstil in der 
Nachfolge Christi und im Dienst an den Menschen in der Spannung zwischen Freiheit und 
Verbindlichkeit, zwischen Opferbereitschaft und Erholung im Sinne einer guten 
Haushalterschaft gestalten. 
2. Schopferisch-missionarisch in der europiiischen Kultur leben 
Von diesen Leitgedanken ausgehend, macht Wieske den europaischen Christen Mut, von der 
Kulturangst zum Kulturschaffen und zur missionarischen Begegnung mit der europaischen 
Kultur uberzugehen. Er stellt fest, da13 viele europaische Christen ,,kulturfeindlich" geworden 
seien und ,,eigene Lebensformen in einer viel zu isolierten Gemeindewelt" geschaffen hatten: 
,,Damit verloren sie ihre natilrlichen Kontakte - auch hier in Europa - und damit die natfuliche 
Fahigkeit, Christus ihren Nachbarn in Wort und Dienst nahezubringen. Ihr Missionsdrang 
bestand jedoch weiter; ... er wurde umgesetzt in AuJ3enmission. Die Evangelisation, besonders 
in der Form der personlichen Mitverantwortung im eigenen Land, hat dabei gerade in Europa 
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oft in verheerender Weise stagniert" (: 1717). Seine Hauptthese lautete nun: ,,Die Gemeinde 
muss Mut haben, ... von Christus gepragte Lebensformen zu schaffen, mit ihrer Hilfe den 
Menschen dienen und sie fiir Jesus Christus gewinnen". Man solle der europaischen Kultur 
weder apologetisch noch konsumorientiert, sondem schopferisch begegnen. Das 
missionarische Problem in der europaischen Kultur bestilnde ,ja nicht darin, daB wir andere, 
uns fremde Kulturen abwehren" und uns ihnen gegenilber neu definieren milssten, ,,sondem 
bei uns geht es darum, in unserer eigenen alten Situation mit dem dreieinigen Gott aktiv zu 
werden" (: 1718).59 
Wieske nennt drei Beispielbereiche fiir den missionarisch-schopferischen Umgang mit 
Kultur in Europa. Einen ersten Bereich stelle die Musik dar. Hier sei es ,,wenig ergiebig zu 
fragen, welche Instrumente und Rhythmen in der christlichen Gemeinde erlaubt seien", 
vielmehr gehe es darum mit vielfaltigen musikalischen Stilrichtungen die christliche Botschaft 
uberzeugend zu vermitteln (: 1718). Ein zweiter Bereich ist der Umgang mit dem 
europtiischen Wohlstand: ,,Wie konnen wir unsere Wohnungen, unsere Autos, unser Geld, 
unsere Freizeitgestaltung, unseren ganzen Lebensstandard so einsetzen, daB Gottes Liebe und 
Gerechtigkeit mitten unter uns Gestalt gewinnen? ... Unsere europaische Stinde eines 
gedankenlosen, verwohnten Umgangs mit Geld, Besitz und Luxus kann nur uberwunden 
werden <lurch Bu.Be und eine neue Vision unserer Aufgaben" (: 1719). 
Drittens konne die Wiederentdeckung der Gemeinde als dynamisches System von 
vielen Gliedem an einem Leib helfen, ,,die Ziele Gottes" zu verwirklichen: ,,namlich unsere 
Mitmenschen mit Gott zu versohnen und zu Mitarbeitem Gottes zu machen" (: 1720). Dies sei 
eine Herausforderung an die Kirchen Europas, die weithin nur ,,Gewordenes festhalten". 
Europa sei der einzige Kontinent, ,,in dem die Zahl der Christen rilcklaufig ist" (: 1720). 
Angesichts dieser Situation sei es an der Zeit, ,,unsere spezifische Gestaltungsaufgabe im 
Geist und 'Stil' Jesu anzufassen: Nicht mehr oder weniger Konsum der Kultur, sondem 
Mission unseres Kontinentes im Namen des Schopfers, des Versohners und des Heiligen 
Geistes" (: 1721). 
C. Von Lausanne 1974 nach Charlotte 1984 
Die Aufforderung Wieskes zum missionarisch-schopferischen Umgang mit der europaischen 
Kultur stellt einen ersten Schritt in der Lausanner Bewegung dar, Europa als Kontext der 
Mission in den Blick zu bekommen. Danach blieb es um Europa als missiologisches Thema 
langere Zeit recht still. Die Beschaftigung mit der Beziehung zwischen Mission und Kultur im 
allgemeinen hielt die theologische Studienarbeit der Lausanner mit der Pasadena-
Konsultation zum Prinzip der homogenen Einheiten 197760 und der Willowbank-Konsultation 
59 Dieses V erstiindnis ,,unserer eigenen alten Situation" ist einerseits berechtigt, greift aber andererseits zu 
kurz. L. Newbigin u.a. haben gezeigt, daB die westliche Kultur - auch mit ihren christlichen Pragungen - fiir 
Christen nicht einfach ,,unsere Kultur" sein kann, sondem immer wieder von der Bibel her in Frage gestellt 
werden muB, und somit wie eine fremde Kultur gesehen werden kann (Newbigin 1989-7-23). Vgl. § 1, I. C. 
60 In der kontroversen Frage kultureller Homogenitat von Gemeinden (D. Bosch z.B. wies mit Recht auf die 
Gefahr hin, daB Gemeinden zu ,,Clubs fi.ir religose Folklore, eine Bastion, in der Menschen ihre kulturellen, 
rassischen und Klassenpriviligien pflegen" werden [1980: 12]), versuchte die Konsultation weiterzufilhren, 
indem sie die kulturelle Identitat von Gemeinden bejahte, gleichzeitig aber betonte, daB eine kulturell homogene 
Gemeinde ,,'can never be complete in itself' since 'it cannot reflect the universality and diversity of the Body of 
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zu Evangelium und Kultur 1978 in Atem. Die Versammlung in Willowbank leistete wichtige 
Grundlagenarbeit fiir ein biblisches Verstiindis der Kontextualisierung, das auch fiir den 
europfilschen Kontext von Bedeutung ist (vgl. §1, I. C. 3.) Eine fiir den europaischen Kontext 
ebenso wichtige Frage wurde im Marz 1980 in Heigh Leigh im Rahmen der Konsultation uber 
einen einfachen Lebenstil verhandelt.61 Die Konsultation fiir Weltevangelisation in Pattaya, 
Thailand, 1980, beschaftigte sich nicht ausdriicklich mit Europa, sprach aber auf global-
thematische Weise in filnf Unter-Konsultationen die fiir Europa wichtigen Kontexte des 
Sakularismus (vgl. §1, I. C. 4.) des Nominalismus (vgl. §1, I. C. 5.) und der neuen Religiositat 
an (vgl. LOP 8, 10, 19 und 23). Die Frage der Beziehung zwischen sozialem Engagement und 
evangelistischer Verkiindigung stand 1982 in Grand Rapids bei der Consultation on the 
Relationship between Evangelism and Social Responsibilty (CRESR) im Mittelpunkt. Sie war 
ein wichtiger Meilenstein fiir die Entwicklung eines ganzheitlichen Missionsverstiindnisses 
fiir Europa. Insgesamt jedoch blieb es um das ausdriickliche Thema ,,Mission in Europa" 
zunachst still. Doch das sollte sich bald andem. Rolf Sche:ffbuch, der damals Mitglied des 
Lausanner Programm Komitees war, schrieb in einem Bericht aus Charlotte, USA, 1984: 
,,LCWE wartet gespannt darauf, daB mit Impulsen von ... Europa aus ein wichtiger Akzent 
gesetzt werden kann: Neben Nordamerika und die a:fro-asiatische Fiihrerschaft muB Europa 
treten, um die Weltbewegung wirklich zu komplettieren; neben die Weltmissionskonzepte 
und die evangelistischen Champagnen (sic!), muB die Arbeit der Re-Evangelisierung des 
sakularen Menschen treten" (Sche:ffbuch 2.12.84). 
Christ'. So every homogeneous church should move towards heterogeneity, inspired by the eschatological vision 
of the redeemed community ... which is racially, tribally and liguistically heterogenous, and of which our 
fellowship at the Lord's Supper is intended to be a foretaste" (Stott 1996: xvii). 
61 D. Bosch mif3t dieser Frage ,,vor allem im gegenwlirtigen Zeitpunkt ... , das heillt unmittelbar vor der 
Bildung eines neuen europaischen wirtschaftlichen und politischen Machtblocks" eine groBe Bedeutung fiir eine 
Missiontheologie fiir die westliche Kultur zu. ,,Die Menschen im Westen leben in einer Welt, in der Millionen 
von Menschen einen Standard materiellen Wohlstands genieBen, den vor zweihundert Jahren nur wenige Konige 
und Koniginnen errreichen konnten" (Bosch 1997: 3 3/34 ). 
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Die ausdriickliche Rede von der Neu- oder Re-Evangelisierung Europas findet sich in der 
Lausanner Bewegung erst seit 1984, zehn Jahre nach Lausanne 1974 und vier Jahre nach 
Pattaya 1980. Die Begriffe der Neu- oder Re-Evangelisierung tauchten - wie oben gesehen -
bereits 1977 auf der Vollversammlung des Lutherischen Weltbundes in Daressalam auf, und 
seit 1979 - gerade in der Zuspitzung aufEuropa- bei Papst Johannes Paul II. Von ihm hat das 
Europaische Lausanne Komitee (ELC) den Begriffiibemommen.62 Seit 1984 begann auch der 
Ansatz L. Newbigins, die europaisch-sakulare Kultur in ihrer Pragung <lurch die 
,,Glaubensatze" der Au:fklarung als transkulturelles Missionsgebiet und nicht lediglich als 
,,christlichen Kontinent" zu betrachten, an EinfluB zu gewinnen (vgl. §1, I. C. 4.). fu diesem 
Rahmen wendet sich auch die Lausanner Bewegung der Rede von der Neu- und Re-
Evangelisierung Europas zu, ,,da uns speziell 'Europa' wichtig war" (Scheffbuch 12.09.98). 
A. Das Europiiische Lausanner Komitee (ELC) 
Das Lausanner Konzept der Mission in Europa hangt eng zusammen mit der Herausbildung 
eines eigenen europaischen Zweiges der Lausanner Bewegung, dem European Lausanne 
Committee (ELC). Dieser europaische Zweig wurde im Rahm.en eines Treffens des LCWE in 
Stuttgart im September 1984 von Leighton Ford angeregt (vgl. Scheffbuch 17.09.84). Man 
beschloB 
,,durch informelle regionale 'task forces' in den einzelnen Kontinenten die Zusammenarbeit auf dem 
Gebiet der Evangelisation zu fordern. Der Vorsitzende Dr. Ford bat die folgenden Mitglieder des 
Komitees, sich um diese Aufgabe in Europa anzunehmen: Bischof Hakon Andersen, Norwegen; Pastor 
Juan Gili, Spanien; Pastor Dr. Viggo Sogaard, Danemark; Pastor Horst Marquard und Dekan Rolf 
Scheffbuch, beide Deutschland. ... Rolf Scheffbuch wurde von diesem Kreis gebeten, den Vorsitz der 
Arbeitsgruppe zu ubernehmen, die inzwischen ... als 'Lausanne Movement - European Branch' ... bestiitigt 
wurde" (in Scheffbuch 23. 03.1987). 
Im Januar 1985 fand sich das ELC zum erstenmal zusammen, um fiber Zielsetzung und 
Aufgaben nachzudenken. fu einem Brief an die Bischofe und Prasides der Gliedkirchen der 
EKD berichtet Scheffbuch von den Ergebnissen der Zusammenkun:ft: 
,,Die Europaische Regionalgruppe sieht ihre Aufgabe darin, die bisherigen Lausanner Impulse auf den 
Boden der praktischen Gemeindearbeit herunterzutransponieren und dort bekannt zu machen. Dem sollen 
Studientagungen, Konsultationen und Veroffentlichungen dienen. Andererseits ist es wichtig, daB der 
europfilsche Beitrag aus dem Bereich der Evangelisation in die weltweite Lausanner Bewegung 
eingebracht wird. Nicht zuletzt erinnert die Europfilsche Regionalgruppe daran, daB dicht vor unserer 
Haustfu in Belgien, Italien, Portugal, Spanien, Frankreich Missionsaufgaben ungeheuren AusmaBes 
liegen, an denen wir nicht vorbeigehen dfufen" (07. 01. 1985).63 
62 Vgl. Scheffbuch 12. 09. 98. Rolf Scheffbuch fi.igt hinzu: ,,Allerdings war uns wichtig, die uns eigenen 
Akzente zur Sache der Re- oder Neu-Evangelisierung Europas einzubringen" (12.09.98). FrUh wurde allerdings 
auch schon die Frage gestellt (von J. Stott auf ELCOWE in Stuttgart 1988), ,,ob es gut sei, den Begriff 'Re-
Evangelisation' zu verwenden: die Evangelisienmg der Christenheit sei dauernde Aufgabe" (bei Scheffbuch 12. 
09. 98). 
63 Hier und an anderen Stellen (z.B. wenn von den katholischen Gebieten in Sudwest-Europa als ,,geistliche 
Notstandsgebiete" gesprochen wird [ELC 20. 10. 1986: 3]) konnte man das Anliegen des ELC im Sinne einer 
,,Protestantisierung" Europas miBverstehen. Man mii.Bte dann fragen, ob diese Ausrichtung nicht in umgekehrter 
Weise dem frUhen katholischen Missionskonzept der ,,Rekonversion von Protestanten zum Katholizismus" in 
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Am 28. September 1986, im Rahmen einer skandinavischen Lausanne-Konsultation 
unter dem Thema ,,Focus on Europe" (,,Danvik-Konferenz"), die vom ELC ,,entscheidend 
mitgestaltet" wurde, (Scheflbuch 20.10.86), einigte man sich schliel3lich auf den Namen 
,,European Lausanne Committee" (ELC 22.11.86). Bis 1992 war R. Scheflbuch Vorsitzender 
der Gruppe. Vor allem in dieser Zeit begann eine konstruktive Zusammenarbeit zwischen der 
Leitung der wiirttembergischen Landeskirche und dem ELC. hn Vorsitz folgten Scheflbuch 
Fergus Macdonald und Ulrich Parzany. Das Europaische Lausanne Komitee (ELC) regte 
einen Prozel3 an, der 1988 zur European Leadership Conference on World Evangelization in 
Stuttgart (ELCOWE) und 1992 zur European Leadership Consultation on Evangelisation in 
Bad Boll (ELCOE) fiihrte. Dieser Prozel3 mi.indete 1992 in das Projekt ,,Hope for Europe", das 
vom ELC, der Europaischen Evangelischen Allianz und anderen europaischen 
missionarischen Zusammenschliissen getragen wird (vgl. McAllister et al 1994). Doch damit 
sind wir unserer Zeit vorausgeeilt. 
Norddeutschland im Rahmen der Gegenreformation (Bosch 1997: 28) entspricht und starker einer 
Konfessionalisierung als der Mission dient. Dabei ist zu beachten, daB das ELC keine bestimmte konfessionelle 
Richtung vertritt, sondem die evangelikale (i. S. von evangeliumsgemaBe) Mission in Europa fordern mochte. 
Die Betonung des katholischen Siideuropas als Missionsgebiet im Rahmen des ELC geht deshalb nicht auf 
konfessionelle Vorurteile zuriick, sondern liegt (1) in einem ekklesiologischen und (2) in einem historisch-
praktischen Sachverhalt begriindet. 
(1) Evangelikale Ekklesiologie unterscheidet ,,zwischen solchen, die nur dem Namen nach Christen sind, und 
solchen die auch wirklich Christen sind. Evangelikale sind der Meinung, daB Namenschristen sehr wohl fiir das 
Evangelium gewonnen werden miissen" (Stott/Meeking 1987: 74). Insofern gibt es fiir sie sowohl unter 
Katholiken als auch unter Protestanten Menschen, die sie fiir Jesus Christus gewinnen mochten. Sie betrachten 
,,dieses Tun als ein echtes Interesse am Evangelium und nicht als eine strafliche Art des 'Schafestehlens'", selbst 
wenn Katholiken diese Sicht nicht teilen konnen (: 74). Das ELC mochte nicht konfessionelle Grabenkii.mpfe 
vertiefen, sondem Gemeinden und Gruppen mit einem evangelikalen Missionsverstandnis in alien europaischen 
und konfessionellen Kontexten starken. Inwieweit alle Katholiken an sich ,,as objects of evangelical evangelism" 
(Bosch 1980: 12) angesehen werden, geht aus den AuBerungen des ELC nicht hervor. Es besteht die Gefahr, daB 
evangelikal zu sehr im traditionell-institutionellen Sinn verstanden wird und sich damit die Tiir zum Entdecken 
evangelikaler (i. S. von evangeliumsgemaBer) Haltungen in anderen Traditionen und Institutionen, z.B. in der 
romisch-katholischen Kirche, schlieBt. Hier ist die Mission evangelikaler Gemeinden im katholischen Kontext 
immer wieder zu biblischer Selbstkritik und Offenheit fiir das Wirken des Geistes Gottes in Ubereinstimmung mit 
der Bibel auch in der romisch-katholischen Kirche herausgefordert. 
(2) Uber die soteriologisch-ekklesiologische Begriindung hinaus, hat evangelikale Mission in katholischen 
Gebieten eine historisch-praktische Gri.inde, ausgehend von den siideuropaischen, z.B. den spanischen, 
evangelischen Gemeinden (im ELC vertreten z.B. durch Juan Gili, Gri.inder der spanischen Missionsgemeinschaft 
Evangelismo en Acci6n, [vgl. ELC 22. 11. 86]), die seit Jahrhunderten in Spanien beheimatet, weitgehend 
evangelikal ausgerichtet sind und ihre Mission in ihrem Kontext leben mochten (vgl. Martinez 1994). Dabei geht 
es nicht darum, katholischen Christen ihren Glauben abzusprechen, sondem darum, den eigenen, evangelikalen 
Glauben auch angesichts einer kulturell-katholischen Mehrheit in einem de-facto weithin siikularen Kontext 
bezeugen zu konnen. 
Zusammenfassend mochte ich E. Castro zustimmen, wenn er die Chancen des gemeinsamen Zeugnisses 
betont, aber zugleich davor warnt, ,,die Furcht vor dem Proselytismus und die Achtung gegeniiber dem Gebilde, 
das die Kirche ... genannt wird ... zum ... grundlegenden Wert" zu machen. In der Zwischenzeit wiirden 
,,Hunderttausende von Menschen von den mystischen Religionen des Ostens angezogen werden, allen moglichen 
Gurus nachrennen" ... . ,,[Es] gibt in der neuen missionarischen Situation einen hOheren Wert, niimlich Jesus 
Christus bekennen, Menschen zum Glauben zu bringen und ihnen helfen, ihr Leben nach dem Evangelium zu 
gestalten" (Castro 1994: 263). 
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B. Re-Evangelisierung 
1984 schrieb Rolf Scheffbuch beztiglich des Lausanner Treffens in Stuttgart, auf dem die 
europaische Regionalgruppe angeregt worden war: ,,Es ist mein Eindruck, daB mit der 
Stuttgarter Tagung des Lausanner Komitees ein neues Kapitel aufgeschlagen wurde. Es ist 
deutlich geworden, daB die Arbeit ... mit dem Impuls fiir Weltmission und Weltevangelisation 
einer gewissen Regionalisierung bedarf. ... Die sogenannte Kontextualisierung betrifft nicht 
den Inhalt der Botschaft, sondem den Stil der Verkiindigung, den Stil der Evangelisierung und 
die Voraussetzungen beim Adressaten" (Scheffbuch 17.09.1984). In diesem Zusammenhang 
taucht die Rede von der Re- bzw. Neu-Evangelisierung Europas auf: ,,Es ist dem Lausanner 
Komitee deutlich geworden, daJ3 vor Europa die ganz groBe Aufgabe der Re-Evangelisierung 
steht, die oft noch schwieriger ist als die Neumissionierung von Animisten oder von Heiden" 
(Scheffbuch 17.09.1984: 2). Kurz danach berichtet Scheffbuch von einem Komitee-Treffen in 
Charlotte/USA: ,,Neben die Weltmissionskonzepte und die evangelistischen Champagnen 
(sic!) muB die Arbeit der Re-Evangelisierung des sakularen Menschen treten" (Scheffbuch 
02.12.84). Dem 1985 gegrilndeten deutschen Zweig des LCWE, Vertretem der Deutschen 
Evangelischen Allianz und der Arbeitsgemeinschaft fiir Missionarische Dienste teilt er mit: 
,,Lausanne hat ein Angebot zur Re-Evangelisierung sakularer Christen zu machen; diese 
Aufgabe ... ist wichtig um des Missionsbefehls Jesu willen, um der Menschen willen und um 
Europas willen. Diese Arbeit darf nicht in 'Nabelschau' getan werden, sondem soll 
hineingestellt sein in den weltweiten missionarischen Neuaufbruch, wie er durch die 
Lausanner Bewegung gekennzeichnet ist" (Scheffbuch 13. 03. 85: 3). 
Ein Jahr spater schreibt er an die Mitglieder des ELC: ,,The Re-Evangelization of 
Europe is so important. In the United Europe only one fifth of the whole population is 
protestant and most of them are secularized. Among European Catholics there is a wide 
missionfield. Even Pope John Paul II stated in January 1986 the tremendous need for re-
evangelizing secular Europe. We do not believe in the Pope and his authority, but we agree in 
the truth of that need" (07.02.1986). 
In einem Bericht des ELC werden die Ergebnisse der Danvik-Konferenz (siehe oben) 
wie folgt zusammengefasst 
,,Die geistlich-religiose Lage im einstigen 'Christlichen Abendland' ist desolat. Die Sakularisierung64 hat 
bis weit hinein in die Pfarrerschaft und Theologenschaft die Kirchen ergriffen. Die Zahl der 
praktizierenden Christen ist minimal und stiindig im Abnehmen begriffen. Dabei ist dezidierter Atheismus 
nur selten anzutreffen; vielmehr haben synkretistische religiose Kulte und W eltanschauungen Auftrieb. Im 
Blick auf die Siikularisierung sind die Unterschiede zwischen dem sozialistischen Osten Europas, dem 
katholischen Siiden und dem protestantischen Nordwesten nur minimal. Dberall gibt es geistlich lebendige 
Zellen, die sich gelegentlich als Personalgemeinden in GroBkirchen, vor allem aber als Freie Evangelische 
Gemeinden sammeln. Theoretisch sind die evangelistischen Aufgaben der GroBkirchen groB und nicht 
ohne VerheiBung. Es kommt alles darauf an, daB der Funke der evangelistisch-missionarischen 
Herausforderung auf Pfarrer und Mitarbeiter der GroBkirchen i.iberspringt und daB die GroBkirchen aus 
Mitleiden mit den dem Glauben entfremdeten Menschen im Gebet darum ringen, daB Gott auch aus den 
Volkskirchen vermehrt flihige und vollmiichtige Arbeiter in die groBe Ernte der Re-Evangelisierung 
sendet. Die geistlichen Notstandsgebiete im katholischen SUden (auch in Belgien und in Frankreich) 
64 Zurn Begriff der Siikularisierung vgl. § 1, I. C. 4. ; §4, II. A. 
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warten auf personelle, finanzielle und methodische Hilfsleistung und Unterstiitzung aus dem 
'protestantischen Europa"' (ELC 20.10.86: 3). 
Folgende Schwerpunkte im Verstandnis der NEE in der ersten Phase der Entstehung des 
ELC bis zur ELCOWE 1988 werden deutlich: 
(1) Den Begriff der ,,Re-Evangelisierung Europas" hat man im europfilschen Lausanne 
Komitee spatestens seit 1984 von Papst Johannes Paul II. iibemommen. Man stimmt Teilen 
seiner Analyse zu, mochte aber eigene, evangelikale Akzente setzen. Am Anfang sprach man 
mehr von Re-, spater eher von Neuevangelisierung. Denn die Neuevangelisierung ,,schaut 
nicht wehmiitig zuriick auf das ehemalige 'christliche Abendland' .... Sondem sie nimmt 
emst, ... daB Mission 'in allen sechs Kontinenten' notwendig ist. ... Neue Aufgaben liegen vor 
der Christenheit" (Scheffbuch 1990: 155). Dennoch werden immer wieder beide Begriffe 
gebraucht. Oft ist schlicht von der Evangelisation in Europa oder Europas die Rede. 
(2) Das Konzept der Re-Evangelisierung Europas hangt eng mit dem Konzept der 
Kontextualisierung zusammen. Man entdeckt Europa mit seiner besonderen Situation als 
Missionsgebiet. Eine konkrete Folge davon ist die Schaffung einer europfilschen 
Arbeitsgruppe, des ELC, die das Lausanner Verstandnis von Weltmission auf diesen auf 
diesen Kontext hin durchdenken kann. Re-Evangelisierung als Kontextualisierung bedeutet in 
diesem Zusammenhang nicht, die Botschaft selbst zu verandem, sondem ,,den Stil der 
Verkiindigung, den Stil der Evangelisierung" den ,,Voraussetzungen beim Adressaten" 
anzupassen (vgl Scheffbuch 17.09.84). 
(3) Re-Evangelisierung wird unterschieden von der ,,Neumissionierung ... von Heiden", 
die oft leichter sei. Die Re-Evangelisierung wende sich an ,,sakulare[ ... ] Christen". Damit ist 
die Re-Evangelisierung als Mission unter landeskirchlich-nominellen Bedingungen in Europa 
definiert. Diese Definition und die Unterscheidung zwischen Mission und Neu-
Evangelisierung :findet sich auch bei Johannes Paul II. in RM 32-34 (s.o.). Aber wie Johannes 
Paul II., so will auch die Lausanner Bewegung die Re-Evangelisierung nicht von der 
Weltmission isolieren, sondem sie soll ,,hineingestellt sein in den weltweiten missionarischen 
Aufbruch". 65 
(4) Zielgruppe der Re-Evangelisierung Europas sind die ,,sakularen Christen", d.h. die 
Namenschristen in den protestantischen, katholischen und orthodoxen Kirchen. Ein 
Schwerpunkt liegt auf den katholischen Gebieten in Siidwest-Europa, die als ,,geistliche 
Notstandsgebiete" (Scheffbuch 20.10.86: 3) gesehen werden.: ,,Es muB im europaischen. 
Bereich iiberlegt werden, wie das groBe Potential von Menschen, Erfahrungen und Geld dazu 
nutzbar gemacht werden kann, daB in Landem wie Belgien und Frankreich, Spanien, Portugal, 
Italien die Nachricht von Jesus glaubensweckend verkiindigt wird" (03.01.85: 2). 
(5) Kontext der Re-Evangelisierung ist Europa als ,,einstige[s] 'Christliche[s] 
Abendland'", im speziellen die Kirchen, die ,,bis weit hinein in die Pfarrerschaft und 
65 Wie schon bei Johannes Paul II., so ist auch hier zu fragen, ob eine solche Unterscheidung zwischen 
Weltmission und Re-Evangelisierung missionstheologisch sinnvoll und nicht lediglich von kulturgeschichtlichen 
und kirchlich-demographischen Gegebenheiten gepragt ist. Wiihrend manche Evangelikale von 
Neuevangelisierung im Unterschied zur Weltmission sprechen, um die kulturell und geschichtlich gegebene 
Sitution hervorzuheben, weisen andere auf die in alien Situationen und Zeiten gleichbleibende theologische 
Aufgabe der Evangelisierungjeder neuen Generation hin. Vgl. § 5, II. zu meinem eigenen Verstiindnis. 
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Theologenscha:ft" von der Sakularisierung ergriffen sind. Die Siikularisierung zeige in den 
unterschiedlichen Regionen Europas nur wenig Unterschiede. ,,Dezidierter Atheismus" sei nur 
selten anzutreffen, ,,vielmehr haben synkretistische religose Kulte und Weltanschauungen 
Auftrieb." Auf der anderen Seite gabe es tiberall auch ,,geistlich lebendige Zellen" in Form 
von Personalgemeinden in den GroBkirchen und vor allem aber Freie Evangelische 
Gemeinden. 
(6) Eine strategische Schltisselfunktion in der Re-Evangelisierung Europas hatten die 
,,Pfarrer und Mitarbeiter der GroBkirchen", wenn der ,,Funke der evangelistisch-
missionarischen Herausforderung" auf sie tiberspringt. 
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Bereits im Januar 1985 begann die europaische Regionalgruppe des LCWE ,,eine europfilsche 
Konsultation ... zum Thema 'Re-Evangelisierung sak.ularisierter Menschen in Europa"' ins 
Auge zu fassen. Man iiberlegt, ,,ob diese Konsultation in einem der siideuropaischen Lander 
mit Riicksicht auf die iirmeren Glaubensgenossen in Siidosteuropa und Siideuropa stattfinden 
kann, oder ob Ostberlin vorgesehen werden soll" (bei Scheffbuch 03.01.1985). SchlieBlich 
fasste man jedoch London als Konferenzort ins Auge. Im Rahmen der Lausanner Oslo 
Consultation on the Work of the Holy Spirit and Evangelization (vgl. Wells 1987) im Mai des 
gleichen Jahres (1985) entschloB man sich, den Vorschlag fiir eine ,,Conference on 
Evangelization in Europe" an den erweiterten Kreis der Lausanner Verantwortungstrager in 
Europa zu senden. Als Motivation nannte man ,,a burden to focus attention on how we as 
European Evangelicals better can reach out to our own peoples with the Gospel. ... We believe 
... we have a special responsibility to come together with the aim of renewing and revitalizing 
churches in Europe to evangelize this once strong Christian region" (Scheffbuch 04.06.1985: 
1 ). Ziel der Konferenz sollte es sein ,,to bring together a representative group of evangelical 
leaders from all of Europe to listen to the word of God and to each other in order to evangelize 
and reach out to our own peoples. - We feel there is a need to build a stronger network and 
establish wider contacts on a personal level". Bent Reidar Eriksen nennt in einem Protokoll 
des Komitees vom 28.09.86 folgende Ziele: (1) Die Evangelisierung Europas, (2) eine 
Antwort auf die Herausforderung der sakularisierten Gesellschaft, (3) Au:tbau eines 
Netzwerkes von europaischen Leitem, (4) Vorbereitung auf Manila 1989 und Einordnung 
Europas in das Ganze der Weltevangelisation. Grundlegend stellt er fest: ,,'London 1988' 
must be seen as part of a process, not only an event" (bei Scheffbuch 22.11.86). 
Aus verschiedenen Griinden fiel auch London als Konferenzort aus. Man einigte sich 
schlieBlich auf den ,,Bernhauser Forst", ein Tagungszentrum der Wiirttembergischen 
Landeskirche, bei Stuttgart. In einem Protokoll der ,,Lausanner Bewegung Deutscher Zweig" 
heillt es: ,,Der Bernhauser Forst hat 117 Platze. Das bedeutet, daB nur eine Konferenz von 
Fiihrungspersonlichkeiten stattfinden soll". Uber die Zielsetzung und Inhalte wird - aus der 
Perspektive des deutschen Zweiges der Lausanner Bewegung - hinzugefiigt: ,,Es soll keine 
missionswissenschaftliche Tagung werden; .... Es soll wirklich dazu dienen, daB geistliche 
Impulse ausgehen und Impulse zur Re-Evangelisierung ... , wobei ... ganz stark deutlich 
werden soll die Bedeutung der reformatorischen Rechtfertigungsbotschaft fiir die 
evangelistische Verkiindigung" (bei Scheffbuch 20.08. 1987, kursiv FW). Es wird darauf 
hingewiesen, wie wichtig es sei, ,,Klarheit dariiber [ zu] bekommen, wie wir der ganzen Woge 
der Geist-, Kraft- und Wunderevangelisation entgegenwirken und dagegen klar betonen: 'Wo 
Vergebung der Siinden ist, da ist Leben und Seligkeit.' Das theologische Fundament der 
evangelistischen Verkiindigung soll klar herausgestellt werden" (ebd.). 
Vom 5. bis 9. September 1988 fand die Konferenz wie geplant statt. Delegierte aus ,,21 
Landem ganz Europas, kamen zu einer Arbeitstagung zusammen, die das Europa-Komitee des 
Lausanner Komitees fiir Weltevangelisation ... veranstaltete" (SANEE 1988: 1). Die 
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Konferenz umfasste fiinf Tage. Sie wurde durch eine ,,key-note"- Ansprache John Stotts am 
ersten Abend eroffnet. Jeder der folgenden vier Tage folgte einem inhaltlich strukturierten 
Muster: Informationen uber und Gebet fiir Europa standen am Anfang, gefolgt von einer 
biblischen Besinnung. Die entscheidenden inhaltlichen hnpulse wurden im Rahm.en der 
,,visionary lectures" am Vormittag und von Arbeitsgruppen bzw. Plenarsitzungen (die 
Prasentation des LICC uber ,,Barriers and Bridges to the Gospel in Europe") uber spezielle 
Herausforderungen der NEE am Nachmittag vermittelt. Zwei der ,,visionary lectures" 
(Parzany und Scheffbuch) konzentrierten sich auf die europfilsche Situation (vor allem aus 
deutscher Perspektive ), zwei weitere (Johnstone und Griffiths) beleuchteten den weltweiten 
Kontext und Auftrag in seiner Beziehung zur NEE. hn Rahm.en der Abendveranstaltungen gab 
P. Brierley statistische Einblicke in verschiedene Regionen Europas (vgl. MARC 1988). In 
meiner Darstellung beschranke ich mich - bis auf wenige Ausnahmen (zB Gislason) - auf die 
,,key-note-Ansprache John Stotts, die ,,visionary lectures", die Arbeitsgruppen und den 
abschlie.Benden ,,Stuttgarter Aufruf', da die missionstheologischen Grundlinien der NEE dort 
am dichtesten vermittelt werden. 
A. Christologische Missiologie fur Europa (Stott) 
John Stott eroffnete die Konferenz, indem er die missiologische Herausforderung Europas auf 
ein christologisches Fundament stellte: ,,The challenge of Europe is the challenge of Christ 
who by right is the Lord of Europe" (Stott 1988: 9). Sechs Leitgedanken pragen seine 
missiologische Christologie fiir Europa: 
Erstens sieht Stott in der Inkarnation Christi das Grundmodell fiir die kontextuelle 
Mission in Europa66: ,,Like him we are called to enter other people's worlds." Zwei Bereiche 
66 Schon fiiiher hat J. Stott auf den inkamierten Christus als Modell der Mission verwiesen: ,,Er nahm unser 
Menschsein auf sich unser Fleisch und Blut, unsere Kultur ... Und nun sendet er uns in die Welt, damit wir uns 
mit den anderen identifizieren, wie er sich mit uns identifiziert hat, ohne daB wir freilich unsere christliche 
Identitat aufgeben. Es ist mit Sicherheit einer der bezeichnendsten Pehler ... , daB wir dieses Prinzip der 
Fleischwerdung so selten ernst zu nehmen scheinen" (Stott 1976: 21). An dieser Stelle hat A. Kostenberger 
(1998) aufgrund einer exegetisch-missiologischen Studie des Johannesevangeliums Widerspruch angemeldet. Die 
Mission der Kirche sei zwar aufs engste mit der Mission Jesu verbunden, aber das vierte Evangelium ,,does not 
appear to teach the kind of 'incarnational model' advocated by Stott and others" (Kostenberger 1998: 217). Die 
Inkarnation werde im Johannesevangelium ausschlieBlich auf Jesus in seiner Einzigartigkeit bezogen. 
Kostenberger fragt: ,,If Jesus' incarnation is to function as the model for the church's mission, why not Jesus' 
provision of atonemenfl" (: 216, kursiv i.O). Nicht die Sendung Jesu als solche werde in Johannes 20, 21 als 
Modell der Mission der Jiinger und der Kirche beschrieben, sondem die ,,nature of Jesus' relationship with his 
sender (i.e., one of obedience and utter dependence) .... Jesus followers are called to imitate Jesus'selfless 
devotion in seeking his sender's glory, to submit to their sender's will, and to represent their sender accurately 
and know him intimately"(: 217). Die Mission der Kirche als Reprasentation Jesu sollte sich alleine leiten !assen 
,,by what helps others to come to believe that the Messiah, the Son of God, is Jesus" (: 219) und sei 
gekennzeichnet ,,by an obedient relationship to their sender, Jesus, by separation from the world, and by an 
inaugurated eschatological outlook. This perspective is to inspire the church's ingathering of believers into the 
Messianic community''(: 220). 
Der von Kostenberger postulierte Gegensatz zu Stott ist m.E. nicht notwendig. Beide, Stott und Kostenberger, 
betonen die Einzigartigkeit Jesu Christi als Herr und Reiland und damit den grundsatzlichen Unterschied 
zwischen der Mission Jesu und der Mission seiner Jiinger (vgl. Stott 1976: 20). Beide betonen auch die 
Kontinuitiit zwischen der Mission Jesu und der Mission der Jiinger, die nach Kostenberger verstanden werden 
kann ,,as ultimately the mission of the exalted Jesus carried out through his followers" (: 210). Der Inhalt der 
Mission der Jiinger ist Hinweis auf den alleine rettenden Herm Jesus Christus. Diese Mission kann in ihrem Weg 
deshalb nur vom Wesen ihres Herrn gepragt, und damit ,,inkamatorisch", sein. Das bedeutet, daB die Mission der 
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dieser europaischen ,,Welten", mit denen die Missionare ins Gesprach kommen miissen, hebt 
Stott besonders hervor: ,,their thought world: the need for evangelical thinkers and apologists" 
und ,,their heart world: the place of social concern." Mission in Europa bedeutet also, im 
umfassenden Dialog mit dem Denken und den Bediirfnissen der Europaer, ihnen den 
biblischen Jesus Christus zu verkilndigen und zu zeigen. Die grundlegende Herausforderung 
bei diesem inkamatorisch-christologischen Missionsverstandnis filr Europa sieht Stott in der 
,,Identification without loss of identity''. Damit grenzt er sich sowohl gegen ein kosmisches als 
auch ein religionspluralistisches Verstandnis der Christologie ab. 67 Zweitens mache das Kreuz 
Christi den Preis der Mission deutlich. Als der leidende Gottesknecht zeige er, daB es keine 
Mission ohne Passion gibt. Seinen eigenen missionarischen Auftrag und den seiner Ji.inger 
sieht Jesus in diesem Licht (Joh. 12, 24-26a, HfA 1996). Drittens weist Stott daraufhin, daB 
die Auferstehung Christi das Mandat filr die Mission darstelle. Die Auferstehung markiere 
und verursache den Ubergang vom alttestamtentlich-zentripetalen zum neutestamentlich-
zentrifugalen Missionsverstandnis. Viertens sei es die Himmelfahrt Christi, die zur Mission in 
Europa anspome. Philipper 2,9-11 zeige uns Christus als den erhohten Herm. 
Jiinger als Hinweis auf Christus gepragt ist von gegenseitiger Liebe und der Bereitschaft zu leiden (vgl. 
Ramachandra 1998: 275-279). 
67 Das Verstandnis kosmischer Christologie wurde allem aufund seit der 3. Vollversammlung des ORK in 
Neu-Dehli 1961 diskutiert (vgl. Sittler 1962: 512-523; Samartha 1970 etc.), und fand auch Eingang in die 
europaische Missionstheologie der KEK (vgl. z.B. die ,,Incognito-Prasenz Christi" [KEK 1987: 78], vgl. §4, II. 
G. dieser Arbeit). Stott spricht von Jesus Christus als ,,Lord of Europe", nicht aber von einem kosmischen oder 
gar ,,european" Christ. Der Unterschied ist - wie J. Verkuyl gezeigt hat - entscheidend: ,,Many contemporary 
thinkers, however, trade in their confession that Jesus Christ is Lord for some sort of cosmic Christ who 'is 
present in all developments of history, in all the social revolutionary movements, and in all human religious ideas 
and quests.' The real danger is that such a 'cosmic Christ' reduces to a mere abstraction competely out of accord 
with him who concretely is and was and is to come" (Verkuyl 1978: 358). Indem Stott den biblischen und nicht 
einen kosmischen Christus zur offenbarungstheologischen Grundlage der Mission in Europa macht, stellt er nicht 
die Bedeutung ,,einer universalen Auslegung der Christuswirklichkeit" (Biirkle 1970: 7) gerade auch :fiir Europa 
in Frage. Durch seine Betonung Jesu Christi als des Herrn Europas und einer kontextuellen Mission in Europa 
weist Stott darauf hin, daB der Zusammenhang von Welt und Glauben unverzichtbar ist. H. Biirkle stellt fest, daB 
dieser Zusammenhang ,,erst im Zuge einer Desintegration von Glaubensinhalten und Welterfahnmg [verloren] 
ging" (1979: 154). Es kam zu einer ,,Entlassung der 'natiirlichen' Dinge aus den Bezilgen des Glaubens". Diese 
Situation ist gerade :fiir das sakulare Europa kennzeichnend. Stotts Betonung einer christologisch-kontextuellen 
Missiologie nimmt die Sichtweise auBereuropaischer Christologie auf und verhilft dazu, daB der ,,biblische 
Zusammenhang von Mensch-Welt-Kosmos" (Biirkle 1979: 154) in einer europaischen Missiologie 
wiedergefunden werden kann. In der Beziehung zwischen Christus und Europa geht um eine" Identification 
without loss of identity". 
In enger Verbindung mit der ojfenbarungstheologischen Frage des kosmischen Christus und von ihr abhangig 
ist die soteriologische Frage einer inklusiven (anonymen) und einer theozentrisch-pluralistischen Christologie. 
Das romisch-katholische Verstandnis der NEE steht der inklusiven Christologie nahe, die davon uberzeugt ist 
,,that all people without exception are saved by Christ and that Christ is united with humankind, with every 
person without exception, even those who are unaware of this" (van Lin 1995: 183). Van Lin zitiert Johannes 
Paul II: ,,Christ, who died and was raised up for all, provides man - each man und every man - with the light and 
the strength to measure up to his supreme calling". Stotts Sicht vom wiederkommenden Christus als Richter setzt 
sich von dieser allinklusiven Sicht ab. Die theozentrisch-pluralistische Christologie (zB. Hick & Knitter, The 
Myth of Christian Uniqueness: Toward a Pluralistic Theology of Religions, Maryknoll 1987) sieht in Jesus 
Christus lediglich eine mogliche und unvollstandige ,,Ubersetzung" gottlichen Heils: ,,Jesus cannot reveal God in 
his fullness. However unique the relationship was between Jesus and God, Jesus remains only a contingent 
phenomenon. The historical Jesus-event does not close of other roads to God" (van Lin 1995: 190). Gegen diese 
Sicht grenzt sich Stott noch deutlicher ab, wenn er z.B. die Himmelfahrt Christi als die universale Inthronisation 
Christi und als Motiv der Mission in Europa versteht: Aile Europaer sollen bekennen, daB Jesus der einzige Herr 
und Reiland ist. 
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Mission habe diese Wirklichkeit der Herrschaft und Ehre Christi angesichts von 
religiosem Pluralismus und Synkretismus in Europa zu verkiindigen. Der fanfte Leitgedanke 
Stotts bezieht sich auf die Gabe des Heiligen Geistes, durch den Christus zur Mission 
ausriiste. Pfingsten sei ein missionarisches Ereignis gewesen, weil der Heilige Geist ein 
missionarischer Geist sei. Auch in der Evangelisation in Europa bestehe die Notwendigkeit 
eines ,,power encounter" und der Bereitscha:ft, sich in Demut von der Souveranitat des 
Heiligen Geistes leiten zu lassen.68 Schliej3lich weist Stott darauf hin, daB die Wiederkunft 
Christi der Mission in Europa Dringlichkeit vermittele. Die Dringlichkeit ergebe sich 
einerseits aus der Perspektive Gottes, daB die Zeit bis zur Wiederkunft Christi kurz ist. In 
dieser Zeit zwischen dem ersten und zweiten Kommen Christi ist die Mission in der Kraft des 
Heiligen Geistes das Programm der Kirche: ,,It is in this way that the parousia of Jesus is 
linked with the mission of the church. The parousia will terminate the mission-period which 
began with Pentecost. We have only a limited time in which to complete our God-given 
responsibility" (Stott 1991: 3 72). Stott ruft dazu auf ,,to recover the eschatological expectation 
of the first Christians" (Stott 1988: 10). Andererseits ergibt sich die Dringlichkeit der Mission 
aus der Erwartung Christi als dem Richter sowohl der Kirche (,,Weil wir wissen, daB wir Gott 
als unbestechlichen Richter zu filrchten haben, wollen wir so viele Menschen wie nur moglich 
filr Christus gewinnen." [2Kor 5,11, HfA 1996]) als auch aller Menschen (,,Vor Gott und 
unserem Herrn Jesus Christus, der wiederkommen wird, um Uber die Lebenden und die Toten 
Gericht zu halten und sein Konigreich aufzurichten, bitte ich dich eindringlich: Verkiindige 
den Menschen Gottes Wort." [2Tim 4,l.2a, HfA 1996]). 
In einer von diesen Leitgedanken gepragten Sicht des biblischen Christus sieht J. Stott 
den einzigen Weg zur Uberwindung eines missionarischen ,,Europessimismus": ,,The only 
way to be delivered from Europessimism is to catch a fresh vision of Christ!" (Stott 1988: 10). 
B. ,, Missing links" - Geistliche Erneuerungfur Europa (Gislason) 
Stellvertretend filr die Vortrage, die im Rahmen der morgendlichen Gebetszeit gehalten 
wurden, soll hier nur der Beitrag des Islanders Jonas Gislason, ,,Europe in the fire of turmoil -
is there any light ahead?", dargestellt werden (Gislason 1988: 11-14). Er konzentriert sich 
dem Anlass gema.B vor allem auf den geistlichen Aspekt der NEE. 
68 Die Rolle des Heiliges Geistes in der Missionstheologie fiir Europa ist nicht unumstritten. Stott setzt seine 
Akzente hier abseits einer kosmischen Pneumatologie, die im AnschluB an die kosmische Christologie (s.o), das 
Wirken des Heiligen Geistes in der Welt ohne die normative Bindung an die biblisch-heilsgeschichtliche 
Interpretation sieht. Hier wird der Heilige Geist im weitesten Sinne als V ermitt1er der ,,continuing salvific 
presence of Jesus Christ on earth" (Gort 1995: 200) verstanden. Der Heilige Geist wirkt demnach ,,Heil" nicht 
nur dort, wo das Evangeliums von Christus verkiindigt wird, sondem iiberall dort, wo die Ethik des Reiches 
Gottes sichtbar wird: ,,where the forces of the kingdom are at work" (Raiser 1991 : 4 77). Nicht die Kirche ist im 
Besitz des Geistes, sondem sie muB ihn immer wieder mit der Welt gemeinsam entdecken in einem ,,process of 
conversion, a process in which God's judgement, faithfulness, and future are observed and assimilated anew" 
(Hoedemaker 1995: 169): ,,'Holy Spirit' means: it is the actualization of the judgment, the faithfulness and the 
dawning rule of ... God"(: 168). Die missionstheologischen Konzeptionen der KEK sind z.T. stark von diesem 
Verstandnis gepragt (s.u. und vgl. Cross 1991: 57-62). Stott jedoch sieht im Heiligen Geist nicht zuerst die 
kosmisch-soteriologische V erwirklichung Gottes, sondem vor allem die Gabe des biblischen Christus an seine 
missionierende Kirche. Fiir Stott ist der Heilige Geist der eigentliche Evangelist: sein Evangelium ist die 
Nachricht vom biblischen Christus, der Herr ist fiber den Kosmos. 
Mission und Neuevangelisierung in Europa 95 
Gislason beschreibt Europa als einen Kontinent, der von HaB, Zertrennung und Gewalt 
gepragt sei. Er interpretiert diese Situation vor allem als Folge des Versagens der Christen, 
,,offene Kanale" fiir die Kraft Gottes zu sein (: 12). Demzufolge beginnt die NEE seiner 
Ansicht nach mit einer Riickkehr der Christen zu einem gottgefalligen Leben: ,,We must allow 
God to come into our lives anew, cleanse us and take away all that is a hindrance for his grace 
to flow freely- first to us and then to other people"(: 13). 
Seine Argumentation im Einzelnen: Er stellt fest, daB Kriminalitat und moralischer 
Verfall auch das nordliche Europa zunehmend kennzeichnen und fragt: wird es Europa so 
ergehen, wie der Christenheit in Nordafrika: ,,Will Allah rule instead of Christ? Let us not 
forget that we have no guarantee that Europe will remain a 'christian' continent" (: 11 ). 69 
Den Grund fiir die geistlichen Veranderungen in Europa heute sieht Gislason darin, daB 
die Christen Gottes Gnade und Macht zu wenig durch sich flieBen lassen. Sie seien die 
,,missing links" zwischen der Kraft Gottes und der Not Europas heute. Gislason fordert die 
Christen deshalb zu spiritueller und ethischer Emeuerung auf, um so wieder zu Tragem der 
Ho:ffnung fiir Europa zu werden. Spirituelle Emeuerung geschehe durch Gebet und 
Bibelstudium, die mit Gottes Kra:ftquelle verbanden, und durch die Fiirbitte fiir Europa. 
Gislason zitiert einen danischen christlichen Dichter: ,,Are there people who still can pray - in 
England, France, Germany, Scandinavia, maybe only one hundred?/ ... Are there still voices 
that rise/trembling in the chaos/or do they drown in the noise?"(: 13). Ethische Emeuerung 
geschahe, wenn Christen Gott erlaubten, sie zu reinigen und ihr Leben mit seiner Kraft zu 
emeuem. Dabei ginge es nicht um Vollkommenheit, sondem um Bereitschaft. Gislason 
appeliert an die Zuhorer: 
,,Jesus is calling us to bring to our European continent the grace and power it needs from God .... All God 
is asking for is that we obey him and start praying. All power comes from him .... Then God's power will 
flow freely to us and through us to needy, burning Europe. This is the Hope of Europe .... Then a new 
awakening will break forth in Europe. Then God will give us new times of blessing and thousands of 
Europeans will be saved. Then the fire of turmoil will be quenched and new fire will be lit - God's holy 
fire. And Europe will again be a 'Christian' continent." 
Der Kem einer NEE wird in diesem Vortrag in der geistlichen Emeuerung ihrer Trager 
gesehen. Das Ziel der NEE ist zunachst die Emeuerung der Gemeinde und als Folge davon die 
Schaffung eines ,,christlichen" Kontinentes. Gislason bringt die NEE auf die einfache Formel: 
Europa steht in der Gefahr seine vom Christentum gepragte Kultur zu verlieren. W enn die 
69 Hier spricht Gislason einen neuralgischen Punkt in der Missionstheologie fiir Europa an. Fiir Papst 
Johannes Paul II ist die Scha:ffimg einer neuen christlichen Kultur Europas erklartes Ziel der NEE (vgl. §2, II.). 
Verschiedene Stellungsnahmen im Rahmen der KEK verbinden mit dem Konzept christlicher Kultur eher die 
Erinnerung an Religionskriege, Unterdrilckung und Inquisition. Das Ziel der Mission dort ist eher die Scha:ffimg 
einer spirituellen und milndigen sakularen Gesellschaft, in der die Kirche nicht den Mittelpunkt, sondem einen 
Knotenpunkt in einem Netzwerk von Organisationen bildet (zB. Heue 1987: 20; Templeton 1987 und 1988). 
Gislason niihert sich in seinem Vortrag der romisch-katholischen Position an - ohne sie ganz zu iibemehmen. Er 
setzt den Begriff des ,,christlichen" Kontinents in An:fiihrungszeichen und deutet damit die evangelikale 
Unterscheidung zwischen christlich gepragter Kultur in der Gesellschaft und christlicher Kultur in der 
Christusnachfolge an. Wie im Laufe der Stuttgarter Konferenz deutlich werden wircl, ist das Ziel evangelikal 
europfilsch-kontextueller Mission weder die Scha:ffimg einer ekklesiozentrischen christlich-europfilschen Kultur 
noch die Herbeifiihrung einer kosmo-theozentrischen sakular-spirituellen Gesellschaft, sondem die Sammlung 
christozentrischer, missionarischer Gemeinden, die als Teil (Mitkultur) und zugleich als Emeuerungspotential 
(Fiir- und Gegenkultur) in der europfilschen Kultur leben. 
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Christen wieder wirklich in der Nachfolge Christi leben und in Filrbitte filr Europa einstehen, 
wird Europa wieder von Christus her gepragt werden konnen. 
C. Evangelisation im volkskirchlichen Kontext (Parzany) 
Die erste ,,visionary lecture" in Stuttgart hielt Ulrich Parzany unter dem Thema ,,Europe's 
Mainline Churches have a Mission" (Parzany 1988: 18-22). Er beschaftigt sich mit der 
volkskirchlichen Situation in Europa (vor allem Deutschland) als Kontext und Weg der 
Mission. Dieses in der Uberkonfessionellen Lausanner Bewegung nicht unumstrittene Thema 
(wie durch RUck:fragen im Protokoll deutlich wird) steht am Anfang der Konferenz und setzt 
somit einen pragenden Akzent. Parzany widmet sich zunachst den Blockaden filr die Mission 
im Rahmen der Volkskirchen, stellt dann die Wichtigkeit eines klaren 
Evangeliumsverstandnisses heraus, um schlieBlich filr eine groBe Koalition der Mission im 
Rahmen der Landeskirchen zu pladieren. 
I. Kirchliche Blockaden der Evangelisation 
Die Landeskirchen bieten nach Parzany groBe Moglichkeiten zur Evangelisation, die aber 
weitgehend ungenutzt bleiben. Dafilr sieht Parzany folgende Griinde: Erstens, ein 
soteriologisches Millverstandnis von Ekklesiologie und Sakramentenlehre: ,,Die lange 
Tradition der Staatskirche und die Praktizierung der Kindertaufe lieB die Meinung 
aufkommen, jedes nominelle Kirchenmitglied sei auch Christ", und die Evangelisation damit 
iibertl.iissig (1988: 12). Zweitens habe sich die Situation des Namenschristentums durch den 
SakularisierungsprozeB der letzten 200 Jahre verscharft: "Most of the people do not consider 
themselves being christians in terms of believing in the reality of God, of accepting the 
necessity of redemption through Jesus Christ and of living as disciples of Jesus in the 
fellowship of His body''(: 18). Kirchenmitglieder zu sein, ohne als Christen zu glauben und 
zu leben, empfanden viele Menschen heute nicht als einen Widerspruch. Diese Situation filhrt 
in Europa zu einem Christsein ohne Christus, das die Menschen gegen eine tiefergehende 
Begegnung mit Christus immunisiert: ,,They have been absorbed by a type of christianity 
making them resistent against the call of Jesus Christ"(: 18). Ein dritter Grund liegt in einer 
Fehleinschatzung der neuen Religiositat durch die Kirchen. Die neue Religiositat trage zur 
Flucht vor - nicht etwa zur Suche nach - dem wahren Gott bei: ,,fu the biblical view religion 
is not only an expression of searching for God, but also a means of escaping from God and 
opposition against God revealing himself in Jesus Christ"(: 18). Trotz dieser Situation wilrde 
in den Kirchen ,,die Frage, wie man iiberhaupt Christ wird, ... groBtenteils vemachlassigt" (: 
12). 
2. Kontextuelle Erneuerung der Evangelisation 
Vor diesem Hintergrund stellt Parzany <las biblische Verstandnis und die tatsachliche 
Verkiindigung des Evangeliums als kontextuelle Schwerpunkte heraus. Ein klares biblisches 
Verstiindnis des Evangeliums, seiner Bedeutung und Implikationen filr alle Menschen und 
seine schriftgemaBe Verkilndigung seien der Schlussel filr die Emeuerung der Mission in 
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Europa. Der Inhalt des Evangeliums musse vom Heil in Christus und dem Ruf zur 
Bekehrung, in die Nachfolge Christi und in die Gemeinschaft des Leibes Christi bestimmt 
werden. Parzany weist darauf hin, daB ,,in der deutschen Theologie <las historisch-kritische 
Denken vorherrschend war und einen verheerenden EinfluB hatte und hat auf <las kirchliche 
Leben, besondem wenn es um die Annahme der Evangelisation unter den Theologen geht" (: 
13). Um ein biblisches Verstandnis der Evangelisation zu fordem, sei es wichtig 
,,Evangelisation als Studienfach an der Universitat zu lehren". Er wisse allerdings nur von 
einigen ,,die bereit waren, den Studenten Unterricht in Theorie und Praxis der Evangelisation 
zu erteilen". Vielleicht konne die Zusammenarbeit in Europa diese Situation verbessem. 
Parzany macht deutlich, daB die kontexuelle Emeuerung der Mission in Europa die 
Bereitschaft erfordert, in Kirche und Gesellschaft gegen den Strom zu schwimmen. · Innnerhalb 
und auBerhalb der Kirchen seien zwar soziale Dienste geme gesehen, <loch Evangelisation, der 
Ruf zum biblischen Glauben an Jesus Christus, werde als ,,fundamentalistisch" abgelehnt. In 
dieser Situation musse die Gemeinde Jesu eine Entscheidung treffen: ,,So we have to choose 
wether we want to please or to save the people"(: 20). Es gehe darum, immer wieder auf <las 
hinzuweisen, ,,was die Reformation im Herzen des Evangeliums gefunden hat: Die Errettung 
ist allein <lurch Jesus Christus moglich, allein <lurch Gnade und <lurch den Glauben an Jesus 
Christus" (Parzany 1988: 13). 
Schliefilich sei eine biblisch-reformatorische Emeuerung der Missionstheologie nicht 
nur fiir <las geistliche Leben der Kirche, sondem auch fiir die sozio-politischen 
Herausforderungen in Europa wichtig. ,,Theologische Konzepte, die von der Aufklarung 
beeinfluBt" worden seien, batten ,,nicht nur groBen Schaden angerichtet im geistlichen Leben 
der Kirche und bei den evangelistischen Bemiihungen der christlichen Gemeinde", sondem 
seien ,,auch <lamber hinaus nicht in der Lage . . . gilltige LOsungen anzubieten fiir die 
Hauptkrisengebiete, die wir heute haben, wie z.B. die Okologie-Krise oder Fragen der Ethik 
im Hinblick auf die verschiedenen Gebiete der Gen-Technologie oder den ganzen 
Fragenkomplex, wie wir die Ganzheit des menschlichen Lebens wiedergewinnen konnen" (: 
13). Durch eine solche biblisch-praktische Emeuerung konnten die im europaischen Kontext 
grofien Moglichkeiten der Volkskirchen genutzt werden. 
,,I am convinced, Europe's mainline churches have a mission. But it is not a matter of methodology 
whether the churches will fulfill their mission or not. Above all it depends on whether or not they will 
regain a clear biblical understanding of the gospel. The most paralysing blocks which prevent us from 
effectively implementing our mission exist within the churches not outside. Europe is longing for the 
gospel of Jesus Christ God has given us tremendous possiblities." 
3. Evangelistische Bischofe und andere Chancen des volkskirchlichen Kontexts 
W orin sieht Parzany die groBen kontextuellen Chancen missionarischer Arbeit innerhalb der 
Landeskirchen? Zunachst verweist er auf die ( damals noch!) grofien fmanziellen und 
personellen Mittel der Landeskirchen. Dann filhrt er die kulturelle Akzeptanz der 
landeskirchlichen Strukturen ins Feld. Im Gegensatz zu den Freikirchen miiBten die 
Landeskirchen weniger Vorurteile uberwinden: ,,Obwohl die meisten Menschen keinen 
intensiven Kontakt zur Kirche haben, freuen sie sich iiber einen Besuch des Pastors"(: 13). 
Diese Chance sollte die Kirche zur Evangelisation nutzen, nicht nur, um sich als 
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,,Dienstleistungsbetrieb in den religiosen Markt" einzureihen und die religiosen Bediirfuisse 
der Menschen zu befriedigen (: 19). Drittens konnten in den Kirchen Zellen christlicher 
Gemeinschaft aufgebaut werden, die Christen ein Zuhause boten und eine offene Einladung 
fiir Menschen darstellten, die Jesus noch nicht folgen. Dies sei angesichts von Distanz und 
Isolation in Kirche und Gesellscha:ft eine groBe Chance. ,,Those who earnestly want to be 
christians should gather in home- groups for teaching, having Holy Communion, caring and 
sharing in love for each other, doing even baptism there .... I am convinced that mainline 
churches in Europe facing the special challenge of isolation within mass societies are called to 
build cells of christian fellowship which are an open invitation to the people not following 
Jesus yet"(: 21). 
Viertens weist Parzany auf die Chance offentlicher Verkiindigung hin und stellt die 
provozierende Frage: ,,Why don't we have bishops and church presidents who get involved in 
preaching twice or three times a year for a week in a city hall of a major town. Looking into 
the churches of East Africa I become a bit jealous seeing church leaders involved in public 
evangelization .... It would be an encouraging token that evangelism really is a high priority of 
the church" (: 21). Funftens sieht Parzany die durch Pietismus und Erweckungsbewegung 
entstandene besondere Art missionarischer und sozialer Arbeit in freien W erken innerhalb der 
Volkskirche als bedeutsame missionarische Chance: 
,,Since the church institution as a whole is moving slowly like a huge ship, independent associations have 
been formed within the church in order to take up responsibility for instance in the field of evangelism or 
church youth work or world mission .... Their members decided to stay within the church although they 
saw the failure of weakness of that church system which we call 'Volkskirche'. ... YMCA, Christian 
Endeavour, Fellowships are are examples of that type of work. When I talk about mainline churches I 
always include the activities of these groups .... The Holy Spirit has not decided to settle down in a parish 
structure only"(: 21/22) 
4. Koalition statt Ghetto 
Nachdem Parzany die Chancen des volkskirchlichen Kontextes fiir die Evangelisation 
aufgezeigt hat, ermutigt er zur Zusammenarbeit im Rahmen dieses Kontextes. Christliche 
Einheit geschieht nach Parzany nicht dort, wo man Organisationen fusioniert, sondem wird 
sichtbar, wo Christen gemeinsam evangelisieren (vgl auch LV 7). Trotz aller Probleme sieht 
er in der Volkskirche ,,great chances for Christians from different backgrounds who are one in 
the Lord Jesus Christ to serve him in evangelism" (: 22). Er bedauert die abgrenzende 
Haltung mancher Christen, ,,who are very much afraid and suspicious of other christians. As a 
result they hide themselves behind high fences in a christian ghetto, which separates them 
even from other diciples of the Lord Jesus Christ and separates them even more from their 
non-believing fellow men who badly need the gospel of salvation through Jesus Christ"(: 22). 
Die doppelte Betonung einer klaren biblischen Verkiindigung verbunden mit traditions-
und denominationsiibergreifender Gemeinschaft in der Evangelisation steht am SchluB. 
Ausgehend von dieser Sicht konnten ,,die Landeskirchen den Rahmen fiir eine groBe Koalition 
aller Christen bilden, die fiir die eine Aufgabe der Evangelisation arbeiten" (: 22) 
Insgesamt kann Parzanys Beitrag gedeutet werden als Ermutigung innerhalb des 
kirchlichen Kontextes einen biblisch-missionarischen Weg zu gehen, jenseits von Isolation 
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und Anpassung. Um die Chancen des volkskirchlichen Kontex.tes nutzen zu konnen, ohne 
ihren Gefahren zu erliegen, benotigt die Gemeinde J esu geistliche Emeuerung und geistliche 
befab.igte Leiter sowie eine feste Verankerung in der biblischen Botschaft. Beide 
Themenbereiche werden in Arbeitsgruppen behandelt, die im folgenden dargestellt werden. 
D. Gott erleben und bezeugen (van der Weele) 
Die Arbeitsgruppe ,,Spiritual Renewal in Church Leadership" (Van der Weele 1988: 79-96) 
unter der Leitung des Niederlanders T. van der Weele arbeitete auf der Grundlage von drei 
Vortragen (T. van der Weele, A van Heusden, Leen La Reviere, : 81-96). AnschlieBend legte 
sie eine Zusammenfassung ihrer Arbeit in Form von ,,keynote statements from the workshop" 
vor (: 79-80). Folgende Schwerpunkte ergeben sich aus den Vortragen und den ,,keynote 
statements": 
1. Das Gotteserlebnis als Zentrum multidimensionaler Erneuerung 
Die grundlegende Aufgabe emeuerter Mission in Europa sei es, das geistliche V akuum, das 
durch die Aufklarung in Europa entstanden sei, zu :filllen. Der europaische Kontext wird durch 
die Aussage charakterisiert: ,,people seek experiences" (: 79). Auf diesem Hintergrund sei 
eine biblische Theologie daril.ber notig, was es bedeute, Gott zu erleben. Leiter, die die 
Gegenwart Gottes praktizierten, stellten eine Schliisselforderung zur Emeuerung von Kirche 
und Mission in Europa dar: ,,We need leaders who are models of personal spirituality, who 
practice the presence of God" (: 79). Eine ,,definition of renewal" wird nicht ausdrticklich 
formuliert, ist jedoch im ganzen Beitrag impliziert, und kann so verstanden werden: geistliche 
Erneuerung bedeutet, die Gegenwart Gottes vertieft zu erleben, und dadurch im personlichen 
und gemeinschaftlichen Menschsein verandert und in der Evangelisation zu den Noten einer 
Welt ohne Christus hingewendet zu werden. 
Wie geschieht ,,Emeuerung"? Die Gruppe weist daraufhin, daB das Alte und das Neue 
Testament sowohl den ,,ProzeB" als auch das besondere ,,Ereignis" der Emeuerung betonten. 
Konferenzen wie ELCOWE selbst konnten solche Ereignisse (,,moments of inspiration") 
darstellen, bei denen Einzelne bewegt und <lurch sie Gemeinschaften emeuert werden 
konnten. Vorraussetzung sei, daB der Heilige Geist Raum bekomme, zu wirken. Der 
andauemde Prozej3 der Emeuerung sei :filr das Wachstum der Gemeinde lebensnotwendig. 
Van der Weele zitiert A. Glasser: ,,Ich glaube nicht an Gemeindewachstum. Ich glaube an 
Gemeindewachstum und Emeuerung, denn jede Gemeinde tragt den Keim des Verfalls in 
sich .... Es gibt keine Gemeinde, die vorgeben kann, immer treu zu bleiben. Als Einzelne und 
als Versammlungen brauchen wir die standige Emeuerung <lurch den Heiligen Geist"(: 81). 
a) Erneuerung und Evangelisation 
Worin besteht die Beziehung zwischen Evangelisation und Erneuerung? Der Bericht wamt, 
daB eine einseitige Betonung von Emeuerung zur Nabelschau und zur Vernachlassigung der 
Welt ohne Christus fiihren konne. Auf der anderen Seite garantierten evangelistische 
Aktivitaten nicht automatisch auch geistliche Emeuerung. Vielmehr gehe es darum, daB die 
Gemeinde insgesamt sowohl in ihrer Sammlung als auch in ihrer Sendung von der 
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verandemden Kraft des Heiligen Geistes gepragt werde. Einen Abschnitt aus der Stuttgarter 
Erkiirung von 198770 aufgreifend, betont van der Weele, daB Evangelisation und Emeuerung 
eine unlosbare Einheit als ,,growing Christ-likeness before the world" bilden mtissten. 
b) Erneuerung und menschliche Kreativittit 
Ein weiterer Bereich geistlicher Emeuerung betrifft die menschliche Kreativitat. Emeuerung 
und Evangelisation in Europa sttinden im Kontext emeuerten Menschseins und erneuerter 
Kreativittit (vgl. Bockmilhl 1990: 11, 104/5). Leen La Riviere weist in seinem Beitrag darauf 
hin, daB Emeuerung eine vertiefte Erfahrung des Reiches Gottes als eines kreativen Reiches 
sei: ,,Die Gaben des Heiligen Geistes haben eine viel weitere Bedeutung und hnplikation als 
viele sehen. Er ist die Tiir in das kreative Reich Gottes" (: 89). Demnach bedeute emeuerte 
Leiterschaft auch, die geistlichen und natiirlichen Gaben der Einzelnen zu fordem, so daB ein 
tiefes geistliches Leben in der ,,imitatio Christi" sich mit vielfaltiger (z.B. ldinstlerischer) 
Kreativitat verbinde. Gerade diese Kreativitat werde filr die kommenden Herausforderungen 
in Gesellschaft und Kultur benotigt. 
c) Erneuerung und neue Gemeinden 
Eine weitere Fragestellung in Zusammenhang mit geistlicher Emeuerung war die Frage: 
Sollen neue Gemeinden gegrundet oder alte erneuert werden? Einerseits stellt Van Weele 
fest, daB der Trend zur Grtindung neuer Gemeinden starker werde, weil Menschen ein 
gesundes Gemeindeleben suchten, und die Institution Kirche die Botschaft von Christus oft 
eher blockiere als f6rdere. Er zitiert J. Ellul, der meint: ,, The Gospel must not be associated 
directly with the institutional Church. What French people reject is the institutional Church, 
not Christianity" (: 85). Andererseits weist Van Weele auf die Problematik ,,ungeduldiger" 
Gemeindegrilndungen hin: ,,fast growth can also tum into fast decay." Auch neugegrtindete 
Gemeinden mu.Bten schlieBlich erkennen, wie schwer fortlaufende Emeuerung sei (: 82). Das 
schlie.Bt aber die Notwendigkeit der Neugrtindung nicht aus. Van Weele befilrwortet die 
Neugrilndung vor allem dort, wo Menschen in Europa aufgrund kultureller Grenzen nicht mit 
dem Evangelium erreicht wiirden: ,,In NEW church planting, many missionaries can be put to 
work" (: 84). Au.Berdem halt er - langfristig - Zusammenschltisse unabhangiger, 
neugegrilndeter Gemeinden und evangelikaler Gemeinschaften innerhalb der gro.Ben Kirchen 
filr wichtig. Solche Zusammenschliisse seien angesichts des Trends der traditionellen Kirchen 
zum Pluralismus notig (: 85). 
d) Erneuerung und Kultur zwischen Stadt und Land 
Die Spannung zwischen dorflicher und stadtischer Kultur in Europa spiele in der Frage 
geistlich-charismatischer Emeuerung und Mission eine ebenso wichtige Rolle wie 
theologische Fragen. Die charismatische Bewegung mit ihrer Bereitschaft, ihren Glauben 
70 
,,Die Erkliirung ist aus einer Konsultation der Korn.mission fiir W eltmission und Evangelisation (KWME) 
des ORK hervorgegangen, die vom 23.-27. Marz 1987 in Stuttgart stattfand. Es nahmen 46 Personen an dieser 
Konsultation teil. Etwa die Hlilfte ... bekannte sich zu einem explizit 'ok.umenischen' Missionsverstandnis, 
wiihrend die andere Halfte ,,evangelikale Identilit" und Nlihe zur Evangelischen Allianz und Lausanne-Bewegung 
betonte" (Wietzke 1993: 353). Die vollstlindige Dok.umentation der Konsultation findet sich bei V. Samuel/ A 
Hauser (Hg.), Proclaiming Christ in Christ's Way-Studies in Integral Evangelism, Oxford: Lynx, 1989. 
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gefilhlsma.Big und offentlich zum Ausdruck zu bringen, sei weithin im urbanen Kontext 
entstanden. Die dorfliche Kultur, in der die privaten Freiraume gering sind, fiihre dazu, daB 
die Menschen ihre sehr personlichen Uberzeugungen und Gefilhle Heber fiir sich behielten 
oder nur im sehr privaten Raum auBerten. Darum konnten charismatische Formen nicht 
einfach in die Dorfkultur implantiert werden. Diese kulturellen Unterschiede mill3ten 
verstanden werden, wenn es um geistliche Emeuerung und Mission in Europa gehe: ,,I would 
like to propose that we need to train European leaders in missiology, in order to reach out to 
the many different sub-cultures, but also to reach across theological barriers. Europe is a 
mission field. European theology needs to become firmly rooted in missiology'' (: 79). Mit 
anderen Worten: die NEE im Sinne geistlicher Emeuerung muB die kulturellen und 
theologischen Gegebenheiten und Grenzen erkennen, emstnehmen und in Liebe i.iberwinden 
helfen. Denn: ,,It is together with all saints ... that we will know the content of the love of 
Christ." 
e) Erneuerung, Jugend und Frauen 
Geistliche Emeuerung und Mission in Europa mi.isse die ganze Gemeinde einschlieBen und 
aussenden, auch Frauen und Junge Menschen. Darum sollten altere Leiter dafiir sorgen, daB 
auch Frauen und ji.ingere Leute in Leitungspositionen berufen wi.irden. Beides bedeute, die 
Bereitschaft zur Demut und zu lemen, daB die europaisch-kulturelle Sicht i.iber die Rolle der 
Frau und der Jugendlichen nicht unbedingt die biblische sei. A van Heusden meint in seinem 
Beitrag, daB das Bild der Frau in den Gemeinden oft der Sicht der Mittelklasse nach der 
industriellen Revolution entsprache. Die Bibel hingegen mache deutlich, daB Gott den Frauen 
wichtige Rollen in der Geschichte Israels und der Gemeinde zugetraut habe (: 86). Van der 
Weelen halt die mangelnde leitende Beteiligung von Frauen und Jugendlichen in der Mission 
der Gemeinde in Europa fiir ein Unrecht: ,,My personal concern is that our failure to grasp 
God's plan for the whole church, including youth and women, could create conditions of 
unrighteousness in the Church, which becomes a shadow, a curtain between God and us. 
When we feel that the Church is in need of renewal, should we not look at pockets of 
unrighteousness as well?"(: 84). Bezi.iglich junger Leiter stellt Van Heusden fest, daB junge 
Leiterschaft immer gesuchter werden wird. ,,Youth after a period of depression and neglect in 
the early eighties is a sought-after commodity and the premium set on young leaders will 
increase" (: 86). 
2. Geistgeleitete und kulturliterate Leiter 
In dem Bericht der Arbeitsgruppe wird deutlich, daB die oben skizzierten Anliegen und 
Facetten geistlicher Emeuerung nicht moglich sind, ohne die Erneuerung der Leiter und 
Pastoren. Die Herausforderung fiir die Pastoren und Leiter bestehe in der Bereitschaft, 
kulturelle und theologisch-denominationelle Grenzen zu i.iberschreiten, sich neu vom Heiligen 
Geist beschenken zu lassen und Risiken einzugehen, um der Verlorenen willen. Europa 
braucht ,,shepherds who are compassionate. The sheep of Europe are harassed with wolves 
around. Can we break through our cultural models and theological limitations? ... Do we as 
leaders, in this day of cultural diversity, need a new gift of the Spirit, the missionary gift 
enabling us to cross both cultural ... as well as theological barriers .... do we take the risk ... for 
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the sake of the lost ... ?"(: 80). Die Pastoren seien der Schliissel, gerade weil es letztlich um 
die Priesterschaft aller Glaubigen, um ganze die Gemeinde, gehe. Folgende Bereiche benennt 
der Bericht als Brennpunkte geistlicher Leiterschaft: Ausbildung der Pastoren, Autoritat der 
Bibel, Entscheidung :fiir Evangelisation, Erkenntnis der Verlorenheit der Welt ohne Christus, 
Schlusselfunktion der Predigt, Einbezug der ganzen Gemeinde, Wiederentdeckung der Hauser 
als Dienstzentren und Gebet :fiir emeuerte Leiter. Insgesamt gehe es darum, die Heiligen :fiir 
den Dienst in der Kraft des Heiligen Geistes und im Bezug zur eigenen Kultur auszuriisten (: 
83). 
Die Ausbildung van Leitem wird als zentrale Notwendigkeit verstanden. Sie miisse 
gepragt sein von kontinuierlicher physischer, geistlicher und sozialer Unterstiitzung (vgl. 
Boshers 1998: 25). Als wichtige Herausforderungen und Ziele :fiir das Leiterschaftstraining 
werden genannt: (a) klares Verhalten im Beziehungsbereich (zwischen Geschlechtem), (b) 
Ausdruck von Wertschatzung und bewuBtes, gabenorientiertes Einsetzen von jungen Leuten, 
(c) 30- bis 40jiihrige mill3ten ihre Hauser und Familien offnen und bereit sein, Verantwortung 
zu ilbemehmen, (d) intellektuelle Frische, (e) praxisbezogene Leiterschaft: ,,Our leaders must 
be seen to be leaders", (t) Vertrautheit mit der Kunst- und Sportkultur der Gegenwart: ,,The 
artforms and sports are the language of the illiterate. Unless we learn to communicate in that 
way, a great number of people will not even hear what we are saying" (:88). 
3. Geojjhete Grenzen zur christologischen Mitte 
Geistliche Leiter in der Missionsarbeit in Europa benotigen nach den Aussagen des Berichtes 
einen weiten theologischen Horizont, der sich auf die christologische Mitte hin orientiere. Im 
Rilckbezug auf Paul Hieberts Konzept des ,,centered set" (im Gegensatz zum ,,bounded set" 
[Hiebert 1978])71 , pladiert van der Weele da:fiir, sich gemeinsam um ein christologisches 
Zentrum zu sammeln, anstatt dariiber zu urteilen, wer ,,drin" und wer ,,drauBen" sei: 
,.A 'bordered set' has a fixed border, if you do this and that you are 'IN', if you do that or that you are 
'OUT'. A 'centerd set' of values speaks of a clear center to whom one is related. If you are related to that 
center, just like I am, we belong to each other. Relationship, not rules ... is the starting point. It is easy to 
see how this can apply to Christology. Are we gathering around the same biblical Christological center or 
are we judging who is 'IN' and 'OUT'?" (Majuskeln im Original, : 85). 
Gerade bezilglich des Wirkens Gottes in der katholischen Kirche z.B. in Italien oder 
Osterreich, aber auch in der Beziehung zwischen Charismatikem und Evangelikalen sei ein 
solches christologisches Konzept hilfreich. Diese Sicht schlieBt jedoch eine Betonung der 
Verlorenheit der Menschen ohne Christus mit ein. ,,We urgently need a restatement of the 
lostness without Christ" (: 83). Es geht nicht um einen allgemeinen soteriologischen 
Inklusivismus, sondem um den Abbau aller zweitrangigen Grenzen zugunsten einer 
71 
,,In the centered set, everyone who has turned and is moving toward the center of Christian faith, viz., the 
person of Jesus Christ and the coming of God's Kingdom in him, is included and invited to participate. 
Repentance, or change of allegiance, and the intion of following Jesus include one in the Christian community 
whose boundaries are flexible, extended outward to include all who have turned Christward. This is true 
regardless of the moral distance from the center and regardless of the amount of biblical knowledge one has 
about God or any doctrines the church may hold dear. While it is true that all who are moving toward Jesus 
Christ are being changed into his likeness by the transforming work of the Holy Spirit ... there is no distance from 
that center so great that one cannot start and from the outset participate in the community of believers" (Minton 
1998: 71/72). Vgl. §5, IV. 
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gemeinsamen Identifikation mit der biblisch-christologischen Mitte. Die Arbeitsgruppe hat 
damit einen weiten Bogen gespannt, in dem verschiedene Aspekte geistlicher Emeuerung mit 
der Herausforderung zu Leiterschaft und christologisch-zentrierter Missiologie in Europa 
verbunden wurden. Schon in der Gruppe selbst wurde erwahnt, dafi die Autoritat der Bibel filr 
eine solche Emeuerung grundlegend ist. Die folgenden Arbeitsgruppe beschaftigte sich mit 
der Bibel als Inhalt und als Methode der Mission in Europa. 
E. Von der Bibel zu Jesus Christus (Macdonald) 
Nachdem sich die von Van der Weele geleitete Arbeitsgruppe mit dem Zusammenhang von 
geistlicher Emeuerung und Mission in Europa beschaftigt hatte, ging es bei Fergus 
Macdonald, dem damaligen Leiter der schottischen Bibelgesellschaft, um den ,,Gebrauch der 
Heiligen Schrift in der Evangelisation heute" (Macdonald 1988: 97-100). Einleitend stellt 
Macdonald fest, daJ3 der Gebrauch der Heiligen Schrift in der Evangelisation 
neutestamentliche und kirchengeschichtliche Vorbilder hat: ,,Paul's summary of the New 
Testament Kerygma (1 Cor 15: 3-8) emphasises that it is 'according to the scriptures'." 
Evangelistische Begegnungen mit Heiden, Juden und ,,Gottesfilrchtigen" bezogen sich in den 
Berichten der Apostelgeschichte immer auf die Schrift ,,although the point of contact and the 
general frame of reference differs". Auch in der Geschichte der Kirche gingen ,,Bibel und 
Evangelisation Hand in Hand". A. v. Harnack habe bezi.iglich des Bibellesens in der fri.ihen 
Kirche festgestellt: ,,The regular way to become a convinced christian was to read the Holy 
Scriptures" (: 97). Dari.iberhinaus bestehe zwischen dem Wachstum der Gemeinde und der 
Zugiinglichkeit der Bibel in der Muttersprache ein direkter Zusammenhang. 
Den Hauptteil des Vortrages nehmen praktische Beispiele filr den Gebrauch der Bibel in 
der Evangelisation - vor allem im Rahmen der Bibelgesellschaft - ein. Es werden nationale 
und regionale Bibel-Akionen wie zB das ,,Jahr der Bibel" in Schottland 1988 vorgestellt. 
Weitere Moglichkeiten bildeten Bibel-Ausstellungen und systematische Bibelverteilung in 
Gefangnissen und von Haus zu Haus. Das Ziel bei allen diesen Aktionen sei es, den Menschen 
die Aussagen der Bibel in ihrer Bedeutung filr heute zeigen. Als Vorteil solcher Aktivitaten 
wird die breite Basis filr okumenische Zusammenarbeit am Ort und die Funktion als 
,,Sprungbrett" zu weiteren evangelistischen Veranstaltungen genannt 
Fi.ir die NEE bedeutet das, dafi die kulturelle Vertrautheit mit der Bibel im europaischen 
Kontext als Ankni.ipfungspunkt filr die Evangelisation genutzt werden kann. Aus kultureller 
Vertrautheit sollpersonliche Vertrautheit mit Jesus Christus, dem zentralen lnhalt der Bibel, 
werden. Auch die okumenische Dimension der NEE kann hier gut umgesetzt werden, ohne 
zum Brems-Faktor zu werden. Das Studium der Bibel als unvoreingenommenes 
Quellenstudium i.iber den Inhalt des christlichen Glaubens bzw. iiber Jesus Christus als 
zentrale Person, kann eine Quelle der personlichen und gesellschaftlichen Emeuerung in 
Europa und ein Weg der NEE sein (vgl. K. Scheftbuch 1986: 81-86; Dumke/Frey 1991). 
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F. Zwischenbilanz: Jdentifikation ohne Jdentitiitsverlust 
Eine Grundlinie, die in der Stuttgarter Konferenz bisher sichtbar wird, ist die von John Stott 
formulierte ,,Identification without loss of identity''. Stotts Vortrag legt dafiir <las 
christologische Fundament. Parzany ubertrug es in den Kontext der deutschen Landeskirchen. 
Die Arbeitsgruppe um Van der Weele :filgte Hieberts Konzept von der christologischen Mitte 
als weiteres Denkmuster im gleichen Sinne hinzu, und sieht darin eine Chance zur 
Uberwindung kultureller und denominationeller Grenzen zugunsten von Erneuerung, 
Leiterschaft und Mission. Macdonald zeigte die Rolle der Bibel als Identifikations- und 
zugleich Integrationspunkt christlicher Mission in Europa. 
Nach dieser Standortbestimmung steht im folgenden die global-missionarische 
Perspektive im Mittelpunkt. Die folgenden beiden ,,visionary lectures", von Patrick Johnstone, 
,,Weltevangelisation - ein erreichbares Ziel" (1988: 27-31) und Michael Griffiths, ,,Mission 
von Europa aus" (1988: 42-49), stellen das Thema der Mission in Europa in den weiteren 
Kontext der Weltmission. 
G. Europessimismus durch globale Perspektiven uberwinden (Johnstone) 
Patrick Johnstone ermutigt die Gemeinde Jesu in Europa, sich nicht von einem geistlichen 
Europessimismus lab.men zu lassen: ,,God has not finished with our continent. God can step in 
again to reveal his power!" (Johnstone 1988: 27). Johnstone :filhrte folgende GrUnde :filr seine 
optimistische Haltung an: 
Christozentrische Perspektive. Der Sieg Jesu Christi am Kreuz sei ein vollkommener Sieg 
gewesen. Damit werde die Weltgeschichte zur Geschichte Gottes (,,history is His Story''). Aus 
dieser Perspektive sollten die Nachrichten aus aller Welt interpretiert werden. Gott habe 
Erdbeben und Kriege in Mittelamerika, islamischen Fundamentalismus und die chinesische 
Kulturrevolution gebraucht72, um viele Menschen zu Christus zu :filhren und Gemeinden 
72 Johnstone betont bier die Souveranitiit Gottes, der auch schlimm.e Geschehnisse zur Forderung seiner 
Mission in der Welt gebrauchen kann. Diese ,,Lesart" der W eltgeschicht darf nicht einseitig verstanden werden, 
so als seien Naturkatastrophen, Kriege, Revolutionen etc. unmittelbar ,,His story''. Sowohl die R.!itselhaftigkeit 
des gottlichen Handelns (Deus absconditus) als auch die Wirksamkeit des Teufels und der menschlichen Si.inde in 
Kriegen und gewaltsamen Revolutionen wilrden dann zu wenig ernstgenommen. W enn Menschen auch <lurch 
einen Krieg beginnen nach Gott zu fragen, so steht der Krieg an sich zugleich im Gegensatz zu Gottes 
moralischem Willen. Gottes Heilsgeschichte ist nur im biblischen Zeugnis von Jesus Christus unmiBverstandlich 
zum Ausdruck gekommen und kann nur im direkten Bezug dazu in Welt- und Kirchengeschichte aufgewiesen 
werden, d.h. (1) dort wo ,,das Evangelium von Jesus Christus verki.indigt wird", (2) ,,wo die Gemeinde Jesu 
Christi geistliches Wachstum erfabrt", (3) wo Leben evangeliumsgema.B gestaltet wird, (4) wo die Gemeinde ,,im 
Sinne des NT missionarisch und diakonisch handelt" (Wetzel 1984: 10). Beide, Heilsgeschichte und 
W eltgeschichte, stehen zweifellos unter der Herrschaft Gottes, dennoch ist es wichtig, ,,zu unterscheiden 
zwischen dem direkten Handeln Gottes in der Geschichte und Gottes Herrschaft in der Welt, die aber oft nicht 
direkt in Erscheinung tritt" (: 11). Johnstones Sicht steht der lutherischen Unterscheidung zwischen dem opus 
alienum Dei und dem opus proprium Dei nahe. Das uneigentliche Werk Gottes entlarvt ,,die Si.indhaftigkeit und 
Hiltlosigkeit des Menschen vor Gott ... . Gott la.Bt es in seiner Giite zu, daB der Mensch Ungemach, 
Verzweiflung, Schmerz und anderes Leiden erfabrt, um ihn von menschlicher Kraft und Weisheit loszubinden 
und Raum fiir das eigentliche Werk Gottes ... zu schaffen, in dem Gott ihn mit seinem Wort trostet und ermutigt. 
Die einen werden durch das uneigentliche Werk Gottes verstockt, die anderen Offnen sich, in die Sackgasse 
geraten, der Liebe Christi" (Ahonen 1996: 89). 
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wachsen zu lassen.73 Johnstone warnt jedoch davor, Mission auf die leichte Schulter zu 
nehmen: So wie der Sieg Jesu Christi am Kreuz teuer gewesen sei, so koste auch die 
Verkilndigung der freien Gnade Opfer: ,, The :finishing of world evangelisation will require a 
level of sacrifice in time, resources and personnel which we must expect of European 
christians." Doch Christen wiirden von der Gewillheit getragen, bereits auf der Seite des 
Siegers zu stehen: ,,This makes us spiritual optimists .... Our world view is changed because 
of the Cross. We see things from our heavenly perspective - seated with Christ on His throne -
now!" 
Weltweites Gemeindewachstum. Ein zweiter Grund fiir missionarischen Optimismus im 
Blick aufEuropa sei <las weltweite Wachstum der ,,Friichte" europaischer Missionsarbeit der 
vergangenen zweihundert Jahre. ,,How many know that we are living in the time of the 
greatest ingathering of souls into the Kingdom of God the world has ever seen?" (: 28). Vor 
allem die letzten 40 J ahre seien von starkem weltweiten Gemeindewachstum gepragt. 
Mission aus dem Suden. Ein dritter Grund neuer Hoffnung fiir Europa sei die 
Mobilisation neuer Missionskrafte in Asien, Afrika und Lateinamerika. ,,The number of non-
North-Atlantic culture missionaries is rapidly increasing .... Over 10 % of my own mission's 
front-line missionary force is now Asian, Latin American and African" (: 28). SchlieBlich 
fiihrt Johnstone an, daB es moglich sei, die Welt bis zum Jahr 2000 zu erreichen - auch wenn 
die geographischen, ethnolinguistischen und urbanen Herausforderungen immens seien. 
Entscheidend seien nicht menschliche Moglichkeiten, sondem Gottes Kraft fiir sein Volk: ,,He 
is ever ready and willing to embrace us, His bride, and pour out the blessings we need. 
Pentecost is past, the power is available. World evangelization is a present possibility" (: 31 ). 
Johnstone stellt die Neuevangelisierung Europas in den Kontext globaler Mission und 
ermutigt dazu, missionarischen Europessimismus <lurch eine christozentrische Perspektive 
und <lurch die W ahrnehmung des Wirkens Gottes <lurch Gemeinde- und Missionswachstum in 
der Dritten Welt zu iiberwinden. Damit beriihrt Johnstone als erster auf der Stuttgarter 
Konferenz die Tatsache, daB der Schwerpunkt der Gemeinde Jesu sich bereits seit Anfang der 
1980er Jahre in die Zwei-Drittel-Welt verschoben hat, und verbindet diese Tatsache mit den 
Perspektiven fiir die Mission in Europa (vgl. Wetzel 1998; Walldorf 1996: 22lff).74 
73 Jobnstones Sichtweise, die in der missiontheologischen Tradition D. McGavrans steht und das 
Gemeindewachstum als Hauptziel der Mission versteht (vgl. McGavran 1990: 40), ist nicht unumstritten. D. 
Bosch kritisiert, daB die alleinige Betonung des numerischen Wachstums ,,may, in fact, be a veiled form of 
escapism and thus a mockery of the true claims of the Christian faith .... [It] robs the gospel of its ethical thrust" 
(Bosch 1993: 382). Bosch's Kritik ist berechtigt, wenn numerisches Wachstum auf Kosten theologischer und 
(sozial)-ethischer Vertiefung geht. M. E. kannjedoch weder McGavran noch Johnstone dieser Vorwurf gemacht 
werden. Es geht vielmehr darum, daB christlich-sozialethische Verwirklichung zunlichst die christliche-geistliche 
Wirklichkeit, sprich Gemeinden von an Christus glaubenden Menschen, voraussetzt: ,,Das soziale Anliegen der 
Christen wird niemals greifen kOnnen, wo es nicht eine geniigend groBe Anzahl von hingegebenen Christen gibt, 
die es iiberhaupt vertreten konnen" (McGavran 1990: 41). Auch das Manifest von Manila 1989 betont diese 
Sichtweise: ,,Evangelism is primary because our chief concern is with the Gospel, that all people may have the 
opportunity to accept Jesus Christ als Lord and Savior" (MM A,4). Der numerische Ansatz ist demnach m.E. 
nicht abzulehnen, muB aber unbedingt mit der theologischen und sozialethischen Dimension zusammengesehen 
werden. Das Ziel der Mission ist eine numerisch, geistlich-theologisch, sozial-ethisch und evangelistisch 
wachsende und wirkende Gemeinde, die ihren Herrn Jesus Christus in Wort und Tat bezeugt (vgl. Bosch 1993: 
385-389; Stadelmann 1996: 121-143). 
74 D. Bosch hat mit Recht auf die Notwendigkeit missiologischer Emeuerung europiiischer Theologie <lurch 
Impulse aus Afrika und Asien hingewiesen. Europiiische Theologie habe sich ,,viele Jahrhunderte lang ... in der 
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H Das eine Evangeliumfur Europa und die Welt (Griffiths) 
1. Faktoren europiiischer Auftragsungewifiheit 
Michael Griffiths geht in seinem Beitrag ,,Mission from Europe" (Griffiths 1988: 42-49) von 
der These aus, daB der von Johnstone angesprochene missionarische Europessimismus und 
die mangelnde europaische Beteiligung an der Weltmission ihre Ursachen in der gleichen 
Wurzel haben. Er analysiert diese Situation und zeigt Wege zur Uberwindung auf. Zunachst 
wendet er sich dem Riickgang des europaischen Beitrages zur Weltmission zu, fiir den er eine 
Reihe von Faktoren verantwortlich macht. 
Erstens bestehe die Fehlvorstellung, daB Mission vor allem Entwicklungshilfe sei, die in 
den nun entwickelten Landem, wie z.B. Japan, langst nicht mehr notig sei. Ebenso fehl gehe 
die Vorstellung, daB die ,,Zeit der Mission" voriiber sei, weil in allen Kontinenten nun 
einheimische Kirchen bestiinden. Dabei wiirden die groBen fortbestehenden 
Herausforderungen z.B. in der moslemischen Welt und Asien iibersehen. Zweitens filhre die 
Fehlplazierung von Missionaren als ,,Liickenstopfem" in einheimischen Kirchen zu der 
Annahme, daB Mission nicht mehr dringlich sei: ,,There is never any problem in filling a 
person's programme with something more or less useful in human terms". Stattdessen sei die 
Hauptbetonung darauf zu legen 
,,that personnel are using their time at the cutting-edge of churchgrowth. ... Especially in the more 
ecumenically orientated missions there has been a tendency to apply missionaries to every odd job going, 
rather than put them into the frontline of evangelism and churchgrowth. It is here that McGavran's 
comments need to be treated most seriously. European missions need to re-examine their policies and 
reaffirm their commitment to evangelism and church-planting" (: 45/46). 
Ein dritter Grund fiir Europessimismus und Missionsmiidigkeit sei die Schwachung 
biblischer Uberzeugungen <lurch pluralistische oder universalistische Theorien wie Karl 
Rahners Konzept der ,,anonymen Christen" in den Weltreligionen. ,,Our fear of being 
misunderstood as racists means that many Christians in Europe today are far less certain than 
they once were 'that there is no other name' and that 'no man comes to the father' except 
through his son Jesus Christ"(: 46). Besonders bemerkenswert ist Griffith's vierter Punkt. Er 
weist auf die paradoxe Moglichkeit hin, daB die Entdeckung Europas als Missionsfeld 
geradezu Anzeichen einer Verdeckung der Mission sein konne.75 Der Hinweis auf die 
prioritare Bediirftigkeit des europaischen Missionsfeldes weise zwar auf die richtige Tatsache 
hin, daB ,,most European countries could claim to have more unevangelised people than in 
Korea, Singapore or Kenya", allerdings konne dahinter manchmal eine Ausrede fiir den 
mangelnden Einsatz in der weltweiten Mission verstecken. Dariiberhinaus habe die Einsicht in 
den wenigsten Fallen zu entschlossener Mission in Europa gefilhrt: ,,we are not really being 
very successful here either, laypeople delegating evangelism to professional clergy, many of 
whom sadly do not set a model of evangelism" (: 46). Funftens sieht Griffiths in Europa 
vielfach eine mangelnde Bereitschaft, materielle und personliche Opfer zu bringen. Sechstens 
Atmosphare der 'Christenheit' ,,die auf der Grundlage einer Symbiose zwischen Kirche und Staat funktionierte 
und in der es, offiziell, keine Unglaubigen gab" entwickelt (1995: 27/28). Dieser (missions)theologischen 
Erneuerung fiigt Johnstone hier die missionsgeistliche und missionsstrategische Erneuerung durch eine globale 
Perspektive bei. Fiir entsprechende Entwicklungen in der Romisch-Katholischen Kirche siehe Omer Degrijse, 
Der missionarische Aufbruch in den Jungen Kirchen (Aachen: Missio-Aktuell-Verlag, 1984). 
75 V gl. die entsprechende Argumentation bei Papst Johannes Paul II., §2, II. H. 3. 
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beklagt er die missionarische Irrelevanz vieler theologischer Ausbildungsgange: ,,missionaries 
are not given pastoral training and pastors are ignorant of missionaries and their problems." 
2. Erneuerung der Auftragsgewiftheit 
Seiner Analyse europfilscher Auftragsungewillheit stellt Griffiths Vorschlage zur 
Uberwindung der missionarischen Lahmung in Europa gegeniiber. Fiir ihn bilden dabei das 
welt - und das europamissionarische Engagement eine Einheit. Eine primare Notwendigkeit 
im Zuge missionarischer Emeuerung sei der missiologische Unterricht in allen theologischen 
Ausbildungsgangen, ,,so that all ministers have an understanding of Mission, and can teach 
their churches about their responsibilities, and pastor successfully those the church sends out 
as missionaries. Our biggest problem is that we have failed to educate the teachers of the 
churches in Mission. This crucial first step requires that we train more experienced field 
missionaries as competent missiologists" (: 48). 
Dariiberhinaus mti.Bten falsche Vorstellungen von Mission bei allen Gemeindegliedem 
iiberwunden werden, zB. <lurch die Veroffentlichung von einfach und klar geschriebenen 
Taschenbiichem iiber die Mission. Drittens sei eine ganzheitliche Sicht von Mission zu 
entwickeln. Mission beginne vor der eigenen Haustiir und sei rund um den Globus relevant. 
,,It is one world. If there were much more effective evangelism in our own countries, this 
would stimulate mission on a much wider canvas" (: 48). Weiter entscheidend sei die 
Uberwindung des K.lerikalismus und die Aufhebung der prinzipiellen Unterscheidung von 
Laien und Klerus. ,,Our ministers must be taught to lead their fellow-Christians into active 
witness by their example, and see their own task as trainers responsible for mobilising the 
whole church. We must train all ministers to become conductors of orchestras, rather than 
pulpit primadonna soloists"(: 48). Fiinftens mti.Bten die europaischen Gemeinden das multi-
religiose Missionsfeld im eigenen Kontext entdecken: 
,,There are significant minorities in European cities of Turks, Greeks, Sikhs, Pakistanis, Bangladeshis, 
Vietnamese, Kampucheans, Arabs and Chinese mainlanders, to name a few, who can and should be 
reached with the Gospel where they have come as workers, refugees, businessmen or students .... This 
'missionsfield in our midst' where people may be much more open to friendship and evangelism, must be 
staffed .... The best workers are those who have been working in the migrant homelands, and know the 
language and culture well"(: 48). 
Sechstens betont Griffiths die Wichtigkeit, die kreativen Spannung durchzuhalten 
zwischen Toleranz Andersglaubenden gegeniiber und der festen Uberzeugung, daB Christus 
der einzige Weg zum Vater ist, und alle anderen Religionen nicht retten konnen. 76 
Griffiths macht deutlich, daB der missionarische Europessimismus mit theologischen, 
strategischen und personlichen Fehlhaltungen, die die Weltmission insgesamt betreffen, 
zusammenhangt. 77 Effektive Mission weltweit und in Europa benotigt nach Griffiths ein 
biblisch gepragtes Missionsverstandnis, in dessen Mittelpunkt die Verkiindigung des 
Evangeliums und der Bauder Gemeinde steht, das an Jesus Christus als dem einzigen Weg 
zum Vater festhalt und das in der Ausbildung von Pastoren und in der Unterweisung der 
76 Vgl. die hil:freiche Unterscheidung H. Hempelmanns von Sach- und Persontoleranz (1995: 156; 1996: 31) 
77 Es geht in Griffiths' Beitrag vor allem um das, was die okumenische Konsultation von Nonnenweiher 1989 
als die ,,AuftragsungewiBheit" europiiischer Kirchen bezeichnet hat (siehe unten, § 4, N. A. 4.). 
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Gemeinde eine wichtige Rolle spielt. Nach diesem Blick in die globale Weite nnd die 
missionstheologische Tiefe, beschaftigte man sich im Rahmen eines Nachmittags-Plenums 
damit, was ein solches Missionsverstandnis in den konkreten Herausfordeflll1gen nnd Chancen 
des europaischen Kontextes bedeutet. 
I. Identitat statt Isolation (LICC) 
Das London Institute for Contemporary Christianity (LICC) lieferte im Rahmen einer 
Nachmittags-Plenarsitzung eine missiologische Interpretation der europaischen Kultur als 
Hindernis (Barriere) nnd als Chance (Brii.cke) fiir das Evangelium. 78 
1. Barrieren 
(1) Das sakulare Denken trennt mit angeblich objektiver Wissenschaftlichkeit Fakten von 
Glaubensuberzeugnngen nnd verweist die Bibel in den Bereich des Glaubens. Gott spielt fiir 
das Leben im Bereich der Fakten keine Rolle mehr. Seinen Platz hat der Staat eingenommen, 
der Gllick, Gesnndheit nnd Wohlstand vermitteln soll. 
(2) Sinn.fragen konnen nicht definitiv, sondem nur individuell-pluralistisch beantwortet 
werden. Die Abwesenheit der Sinnfrage in der westlichen Wissenschaft fiihrt zu einer 
verstarkten Aufuahme femostlicher religioser Vorstellnngen. Religion im allgemeinen wird 
peripher. 
(3) Verschiedene Prozesse kultureller Entfremdnng zwischen Kirche nnd europaischer 
Kultur: (a) die Kirche ist entfremdet von der Wohn- nnd Lebenswelt der Arbeiter. (b) 
Jugendliche sehen die Kirche oft als Institution, die sich aus Selbstschutz gegen 
Verandeflll1gen sperrt. ,,It does not seem to nnderstand . .. the heartbeat of youth culture" 
(LICC 1988: 33). (c) Auslander werden in nnseren Gemeinden oft nicht willkommen 
geheillen: ,,There is widespread ignorance, prejudice and even racism toward people from 
other lands" (: 33) (d) Manner bilden lediglich die ,,Amtsschicht" der Kirche, <loch die 
Mitglieder sind uberwiegend Frauen. Warum bilden die Manner eine Minderheit? ,,Is it that 
the Church gives the impression that Christian faith is about impossible standards, rather than 
about grace and forgiveness?"(: 33). 
( 4) Eine ,,amputierte" Botschaft, die das Evangelium zur harmlosen Privatsache macht. 
Eine ,, billige Gnade" wird verkilndet, die im Einklang mit der Kultur der Mittelklasse steht, 
aber nicht zu einem Christus-gema.Ben Lebensstil fiihrt nnd die ,,Nachfolge des Denkens" 
(Entwicklnng einer Christus-gema.Ben Weltanschaunng) auBer Acht la.Bt. 
(5) Eine nntreue Kirche, die die Mafistabe der Welt (Sicherheit, Wohlstand) zu den 
ihren macht: ,,too easily we take for granted what the so-called experts tell us we should 
believe and how we should act, or ... not act"(: 34). Eine Kirche, die sich weltanschaulich nnd 
78 Diese Interpretation der Kultur entspricht der Lausanner Verpflichtllllg, die die menschliche Kultur in der 
Spannllllg zwischen SchOpfung lllld Silndenfall beschreibt: ,, Weil der Mensch Gottes GeschOpf ist, birgt seine 
Kultur SchOnheit lllld Giite in reichem MaBe. Weil er aber gefallen ist, wurde alles durch die Silnde befleckt. 
Manches geriet llllter damonischen EinfluB." (LV 10; vgl. auch den Willowbank Report [WR] 1). Die 
menschliche Kultur kannjedoch llllter dem EinfluB des Heiligen Geistes gereinigt, transformiert lllld so zu einem 
Werkzeug der Evangelisation werden (vgl. WR 3). 
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ethisch vor dem Pluralismus beugt, sich nur selbst erhalt, start Zeichen des Reiches Gottes zu 
sein, sich spaltet und ihre theologischen Mitarbeiter nicht filr die grofie missionarische 
Herausforderung ausbildet: ,,Pastoral leaders are trained to administer a religious organisation, 
not engage with the 80% of our population indifferent to committed Christian faith"(: 34). 
2. Brucken 
(1) Die europaische Zivilisation ist gepragt von geistlicher, moralischer und intellektueller 
Verwirrung, weil kein Ersatz filr die christliche Weltsicht gefunden wird. Darin liegt eine 
Chance filr das Zeugnis der Kirche: ,,The Christian Church faces a newly 'paganised' 
Continent in which ever more exotic remedies are being tried to heal the sense of spiritual, 
moral and intellectual loss. It need not be ashamed of declaring (though with genuine 
compassion and costly involvement) that the various ills of European society are self-inflicted 
wounds through which God speaks a word both of judgement and hope"(: 34) 
(2) Die Gemeinde Jesu ist Teil der europaischen Kultur. Sie lebt inmitten dieser Kultur. 
Das Leben als Volk Gottes hat missionarische Kraft. Drei Schwerpunkte werden genannt: (a) 
Eine fursorgende Gemeinschaft: ,,People are generally more impressed with what they see 
than with what they hear"(: 35). Wenn die Gemeinde Jesu als ,,caring community" lebt, wird 
sie wirksam sein. (b) Ein von Christus erneuerter Lebensstil bringt ,,a breath of the Kingdom 
of God into the midst of everyday living.", das gilt vor allem filr die Be:freiung vom ,,Gotzen 
des Wohlstandes". (c) Die Kraft des Heiligen Geistes: ,,We should expect to see God bringing 
wholeness of life to all kinds of situations (not only those of illness), where human resources 
are unable to cope." 
(3) Was bedeutet das konkret filr die Evangelisation der Gemeinde Jesu im europaischen 
Kontext? Es bedeutet, das Evangelium vom Leben, Sterben und Auferstehen Jesu und Gottes 
gegenwartigem Wirken, dessen Ziel es ist ,,to recreate human beings in the likeness of His 
son", so in die Lebensumstande der Europaer hineinzutragen, daJ3 sie die Bedeutung dessen 
filr sich erfassen konnen. Dabei geht es um eine ,,continuous activity of the whole Church" (: 
35), die aus standiger geistlicher Erneuerung geboren tief in die Gesellschaft hineinreicht. 
,,Europe is ... a tired and sceptical continent, living too much on the heritage of the past and 
dangerously close to running out of spiritual and moral fuel. Evangelism , when seen as an 
ecclesiastical enterprise, does not appeal to the majority of our peoples. It has to be done in 
such a way that the Gospel is commended by visible changes in the lives of both individuals 
and communities." Sichtbare Veranderung im Leben der Christen und Gemeinden und die 
konkrete Umsetzung der Uberzeugungen des Evangeliums im kulturellen Bereich (Fernsehen, 
Radio, Theater, Literatur, Poesie, Kunst und Musik) konnen diesen schlafenden Kontinenten 
vielleicht evangelistisch aufwecken. 
(4) Die wirksamste Re-Evangelisierung Europas konnte allerdings von Missionaren aus 
der ,,Dritten Welt" ausgehen - so wie das romische Reich von seinen Grenzen her 
evangelisiert wurde. Wir brauchen die Zusammenarbeit mit den Christen aus der Dritten Welt 
,,who have 'evangelism in their blood'"(: 36). 
Welches Bild filr die Mission in Europa ergibt sich aus dem Gesagten? Das grofite 
Defizit im Kontext der modernen europaischen Kultur, die Unfahigkeit die Sinn:frage zu 
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beantworten (vgl. Newbigin 1989: 35f), ist zugleich die groBte Chance filr die Gemeinde, die 
sinngebende Hoffnung des Evangeliums zu bezeugen. Das groBte Hindernis filr die NEE sind 
allerdings ihre Trager, wenn sie sich im Denken und Handeln an die Welt anpassen, k:ulturell 
aber dennoch entfremdet von ihrer Umgebung leben, und Evangelisation nur als ,,Aktivitat 
untemehmen". Der angemessene Weg der NEE kann darum nur der des veranderten Lebens 
ihrer Trager als einer geistlich emeuerten Gemeinschaft in den raumlichen und ideellen 
Lebensbereichen der Menschen sein. Die Gemeinde muB heraus aus ihrer Isolierung und 
zugleich heraus aus ihrer Anpassung. Nur dann werden sowohl die Quelle als auch der Weg 
der NEE freigelegt. Die NEE bedeutet demnach filr ihre Trager eine kontinuierlich doppelte 
Umkehr: (a) zu einem Christus-gemaBen Leben und einer ebensolchen Botschaft <lurch die 
Kraft des Heiligen Geistes, (b) zu einem Leben mitten in der gegenwartigen Kultur Europas. 
J. Vom Gotzendienst zur Anbetung Gottes in Europa (Starkey) 
In ihrem Beitrag verarbeitet und interpretiert Elaine Storkey die Ergebnisse des oben 
dargestellten Beitrages des LICC. Storkey fordert dazu auf, die Menschen und die Kultur in 
Europa verstehen zu lemen. Es sei eine filr die Gemeinde Jesu fremdartige (,,alien") Kultur 
(vgl. §3, I. B. 1; §1, I. C. 4.), weil sich eine Verschiebung von der Anbetung Gottes zur 
Anbetung (verschiedener Aspekte) der Schopfung ereignet habe. Diese Verschiebung und 
Umwertung in der Kultur zeige sich vor allem im Glauben an die Wissenschaft und an das 
autonome Individuum. 
Anbetung der Wissenscha.ft und des Menschen: Der Verlust der Anbetung Gottes habe 
mit der Aufklarung begonnen und enthalte zwei Hauptelemente: (1) Der Glaube an die 
Wissenschaft und der daraus resultierende Determinismus in der Natur, (2) der Glaube an den 
Menschen und die daraus resultierende Uberzeugung vom freien Willen des Menschen. Ohne 
Erfolg versuche der modeme Mensch die daraus resultierende Spannung zwischen Freiheit 
und Determinismus zu losen. 
Anbetung des autonomen Individuums: Im 20. Jahrhundert habe sich eine weitere 
Spannung zwischen dem Glauben an das Kollektiv und dem Glauben an das Individuum 
entwickelt: ,,By the 1980's in most of Europe individualism had won" (1988: 37). Die 
Symptome dafilr seien: Personalisierung des Lebensstiles, Romantisierung, Materialismus, 
Sex als Konsumgut (und sexuelle Gewalt), Weltanschauung wird zur individualistischen 
Entscheidung (Relativismus), Fanatasy und Tourismus werden zum individuellen Paradies. 
Zur Schaffung eigener ,,Paradiese" verstarke sich die Karriere- und Ellenbogenmentalitat. 
Ironischerweise verbinde sich mit dem Individualismus zunehmend die MIBachtung 
Schwacher und Armer, der MiBbrauch von Kindem und die Abschiebung der Alten. 
Sakularisation als Gesellscha.ft ohne Bezug zu Gott. Die Kirche habe - oft unbewuBt -
die sak:ulare Weltanschauung tibemommen (Wohlstandsevangelium, Wettbewerbs-, und 
Klassendenken), so daB ihre Reaktion auf die sak:ularisierte Gesellschaft oft ungentigend sei. 
(1) Sie moralisiere, ohne die eigene Stinde und Emeuerungsbedtirftigkeit zu erkennen und 
anzuerkennen. (2) Sie setze in der Evangelisation auf ,,Profis" und ,,Veranstaltungen", statt 
die Laien auszurtisten, in Basis-Evangelisation und pra-evangelistisches Handeln zu 
investieren. (3) Sie verbrauche ihre missionarischen Krafte in innere Streitigkeiten: ,,deepen 
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division, manufacture problem areas, shout across divides with the result that secular society 
will have ist worst prejudices about Christian 'love' confirmed" (: 38). (4) Sie halte eine 
Ghettomentalitiit aufrecht und mauere so eine Trennwand zwischen den Geretteten und der 
Welt, anstatt der Welt, die sie zu erreichen sucht, wirklich zu begegnen. 
Fiir E. Storkey hat die missionarisch-kulturelle Begegnung eine geistliche Dimension: 
,,To be human is to worship. There is a need to understand the modern foci of worship, to look at 
contemporary idols and to dismantle them. We need to speak the word of God to contemporary culture in 
a way that they can truly hear it as the Word of God, and not the ramblings of anachronists, archaic 
eccentrics (you and I!) who cannot relate to the world they live in. We also need greater reliance on the 
Holy Spirit who alone will give us the wisdom and the power to do this." 
Hier wird die NEE als prophetische ( aus der Perspektive des W ortes Gottes die Welt 
verstehende und in sie hineinredende) Aufgabe in der Kraft des Heiligen Geistes mit 
konkreten theologischen und ethischen Dimensionen erkannt. Ausgehend von der biblisch-
anthropologischen Grundaussage, daB Menschsein die Notwendigkeit der Anbetung 
impliziert, untersucht Storkey den europaischen Kontext, der nicht neutral sei, sondem 
entweder Gotzendienst oder Anbetung des lebendigen Gottes reflektiere. Als Grundtendenz in 
Europa entdeckt sie die Anbetung der Schopfung anstelle des Schopfers (vgl. Rom 1, 25). Als 
konkrete falsche Gotzen im europaischen Kontext bezeichnet E. Storkey z.B. das Konzept der 
allwissenden Wissenschaft, die Vorstellung vom Menschen als einem autonomen fudividuum, 
Materialismus (Wohlstandsglaube), Sexualitat als Konsumgut, und Relativismus. Angesichts 
dieses vom Gotzendienst gepragten Kontextes sei es Aufgabe der Gemeinde, den lebendigen 
Gott, dem alleine Anbetung gebiihrt, zu bezeugen. Diese Verkilndigung (in die die Gemeinde 
sich selbst auch einbezieht) ziele auf konkrete Veranderung der letzten Loyalitiit von der 
Schopfung hin zum Schopfer (Glaube), und auf eine Veranderung des Denkens und Handelns 
auf dieser Grundlage. Diese Umkehr zum lebendigen Gott und zu seinen Lebenswegen konne 
letztlich nur durch die Kraft des Heiligen Geistes geschehen. 
K. Neuevangelisierung als Totenauferweckung (Schefjbuch) 
Die ,,Visionary-lecture" von Rolf Scheffbuch, ,,The Re-Evangelization of Europe" (1988: 62-
68) steht am Ende der Konferenz und fasst ihr Anliegen - aus der Perspektive Scheffbuchs -
zusammen. Er analysiert die Situation in Europa und den Kirchen, um dann auf die 
Herausforderung, die Botschaft und die Botschafter der NEE zu sprechen zu kommen. 
1. Sehnsucht nach Heil ohne Sehnsucht nach Christus 
Scheffbuch stellt fest, daB die Menschen Europas desillusioniert seien. Die VerheiBungen von 
Wissenschaft, Technik und Politik auf eine bessere Welt hatten sich nicht erfilllt. Das schaffe 
eine Situation, in der sowohl die Sehnsucht ,,for salvation, for wholeness, for standards, for 
hope, for redemption" als auch die Angst vor dem Leben und der Zukunft stlinden79 (: 62). 
79 Die Rede Scheflbuchs von der Sehnsucht des Europaers nach ,,salvation" darf hier nicht so interpretiert 
werden, als wiirde Scheflbuch sie vereinfacht mit der Sehnsucht nach dem Gott der Bibel gleichsetzen. 
Allerdings entdeckt Scheflbuch in Europa eine Sehnsucht nach Heil im Sinne von geheiltem, erfiilltem Leben und 
Transzendenz, die man durchaus als eine sakular-religiOse Sehnsucht beschreiben kann. Im Gegensatz dazu hatte 
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Dennoch fiihrten diese Fragen die Menschen nicht in die Kirchen. ,,Man erwartet weder 
MaBstiibe noch Erlosungskrafte noch Heil von den Christen und den Kirchen. ... In 
erschreckend groBer Zahl sind iiberall in Europa die Menschen davon iiberzeugt: Man kann 
ohne lebendigen Glauben an Jesus Christus auskommen" (: 3). Der Grund dafiir liegt nach 
Scheffbuch darin, daB das ,,nachchristliche[ ... ] Heidentum" einen allgemeinen und unklaren 
,,Gottglauben" habe, zu dem es ,,weder Kirche noch Pfarrer noch Evangelisation noch Bibel 
noch Gebet noch Sakramente" brauche. Dieser ,,Glaube" sei eine rein private Angelegenheit, 
eine Geschmackssache, geworden - ohne Anspruch auf Allgemeingiiltigkeit. Die Kirche 
ihrerseits habe diese Entwicklung nicht verhindem konnen, sondem habe sich ihr weithin 
angepasst und dadurch weder Relevanz noch Riickgrat gezeigt. Scheffbuch zitiert L. 
Newbigin, der die westlich-europaische nicht mehr nur als sakulare, neutrale Gesellschaft 
ansieht, sondem als eine heidnische Gesellschaft, deren offentliches Leben auf - aus 
christlicher Perspektive - falschen Glaubensiiberzeugungen beruht (: 63, vgl. Newbigin 1987: 
7). In dieser Gesellschaft habe die Kirche keinen wirklichen Platz mehr. Was bleibe - so 
Scheffbuch - sei ,,ein wenig weihevolle Religiositat ... bei der Neujahrsansprache des 
Bundeskanzlers ... und an Weihnachten" (1988: 4). Scheffbuch sieht also in Europa eine 
Sehnsucht nach Heil, die aber nicht zu einer Sehnsucht nach Jesus Christus, geschweige denn 
nach den Kirchen, fiihrt. Er fragt nun weiter, worin die Herausforderung filr die Gemeinde 
Jesu angesichts dieser Situation in Europa bestehe. 
2. Mission in Europa als geistliche Totenauferweckung 
Scheffbuch stellt heraus, daB die Motivation zur NEE nicht die zeitgemaBe Restauration der 
Institution Kirche, sondem die Sorge um die verlorenen Europaer sei: 
,,Es kann uns nicht dannn gehen, zu klaren, wie die Kirchen Europas als Volkskirchen ilberleben konnen. 
Was uns als Lausanner Bewegung in Europa umtreibt und herausfordert sind die Millionen von suchenden 
und verschmachtenden Menschen, die suchen nach Rettung (salvation) nach Heil (wholeness), nach 
Ma.Bstiiben, nach Hofihung, nach Erlosung (redemption). Nur wenn wir von dieser Sorge getrieben sind, 
werden wir auch richtige Schritte einschlagen hin zu dem Ziel, eine Antwort zu finden auf die Frage: Wie 
muB die Kirche Jesu Christi in Europa in der Zukunft aussehen" (idea 1988: 4). 
Den Kem der NEE sieht Scheffbuch in der Herausforderung an die Gemeinde zum 
,,Glauben 'aufHoffuung, wo nichts zu hoffen ist' (Romer 4,18): 'Wir setzen unser Vertrauen 
nicht aufuns selbst, sondem auf Gott, der die Toten auferweckt.' (2. Korinther 1,9)" (: 4). Die 
NEE konne nur in einem Vertrauensakt auf den lebendigen Gott wurzeln. Von dieser 
D. Bonhoeffer 1944 davon gesprochen, da.B ,,die Zeit der Religion" vorliber sei. Der milndige Mensch sei auf 
dem Weg, ,,wirklich radikal religionslos [zu] werden", so da.B es ,,nur noch einige 'letzte Ritter' oder ein paar 
intellektuell Unredliche" seien, ,,bei denen wir 'religios' landen konnen" (Bonhoeffer 1970: 305). Der 
Heidelberger Dogmatiker W. Harle weist jedoch auf den gegenwartigen Konsens hin, ,,da.B Bonhoeffers 
Prognose einer 'vollig religionslosen Zeit' sich bislang als irrig erwiesen hat. Die gegenwartige Lebenswelt wird 
durchzogen von einer unilbersehbaren Vielfalt an religiosen Elementen, Richtungen und Gruppierungen" (Harle 
1995: 190). Wie Scheffbuch sieht er darin ,,das auch und gerade in einer hochdifferenzierten Lebenswelt 
bestehende Bediirfnis nach Orientierung und damit die 'Sehnsucht nach erfiilltem Leben' zum Ausdruck" 
kommen (: 190). Die Europaer suchen nach Heil. Scheffbuch selbst macht deutlich, da.B diese Sehnsucht nicht 
,,automatisch" eine Sehnsucht nach dem biblischen Christus ist. Im Gegenteil kann sie eine Flucht vor ihm sein. 
So bleibt die ,,unheilbare Religiositiit" auch des sakularen Europaers als Ankniipfungspunkt und Herausforderung 
zum biblischen Zeugnis von Christus als dem wahren Heil bestehen. V gl. auch Parzanys Einschatzung der 
Religiositat, C. 1.) 
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Uberzeugung ausgehend zeichnet Scheffbuch eine kurze Skizze einer geistlichen Geschichte 
der Evangelisation Europas (vgl. §1, I. B.). 
Die ,,eigentliche Evangelisierung" im frilhen, werdenden Europa sei nicht <lurch die 
Taufen von Prinzen und Konigen geschehen, die ,,dann <las Christentum zur Landesreligion 
machten. Die Stiitzpunkte . .. lagen im stadtischen Proletariat. Es waren die kleinen Leute -
Hausfrauen, Handwerker, Marketender, Soldaten, Kaufleute -, welche die Nachricht vom 
Reiland Jesus in die Okumene des romischen Weltreiches hineintrugen und dabei das 
Martyrium nicht scheuten" (: 4) Auch die iroschottischen Monche, die ,,den christlichen 
Glauben in das Herz Europas hineintrugen" seien unscheinbare Leute gewesen, deren ,,Glaube 
wirkte wie ein machtiges Ferment. Am Anfang der Reformation standen der von Gott 
zerschlagene kleine Monch Martin Luther und der Armeleutepriester Huldrych Zwingli. Dail 
in den Trinkstuben der mittelalterlichen Ziin:fte fiber Gottes Ungnade und Gottes Gnade erregt 
debatiert wurde, habe fiir den Fortgang der Reformation mehr bedeutet als die Tatsache, dafi 
Universitatslehrer und Filrsten sich der reformatorischen Wahrheit of:fu.eten."80 Nun wendet 
sich Scheffbuch der Erweckungs- und Gemeinschaftsbewegung des 19. Jahrhunderts zu.81 Die 
damalige Zeit sei gepragt gewesen ,,von Diebstahl und Trunksucht, von Verzweiflung und 
Fluchen der Bewohner". Aber neue Hof:fu.ung ,,von kleinen Gruppen, die sich um Bibel und 
Gebet sammelten .... ergriff die ganze Region. Ohne staatliche Hilfe wurde ein ganzes Netz 
von sozialen und diakonischen Einrichtungen geschaffen. Es wurde AnschluB gefunden an 
den Aufbruch Englands hin zu Weltmission und Bibelverbreitung" (1988: 4). Im 20. 
Jahrhundert, nach dem 2. Weltkrieg, ,,am Nullpunkt" hatten die ,,groBten 
Mannerevangelisationen unseres Jahrhunderts ... unter solchen Deutschen" stattgefunden, ,,die 
als Zerbrochene in Kriegsgefangenenlagem die Einladung Jesu horten und annahmen." 
Mit diesen kurzen missionshistorischen Pinselstrichen stellt Scheffbuch die geistliche 
im Unterschied zur institutionell-kulturellen Dimension der NEE heraus. Die NEE geschehe 
<lurch ,, Kirchen, Werke und Gruppen", die ,,schwach sind und armselig aussehen". ,,Wir 
wollen nicht Europa aufs neue oberflachlich christianisieren. Aber wir wollen Europa 
evangelisieren" (1988: 4). Es gehe in der NEE um geistliche Totenauferweckung.82 Damit 
80 Inwieweit diese Skizze den historischen Gegebenheiten z.B. der reformatorischen Ausbreitung entspricht 
kann im Rabmen dieser Arbeit nicht weiter verfolgt werden. Nach Heussi waren die ,,Pfarrer und Monche die 
Haupttriiger der Bewegung; aber auch die Laien wurden von dem gewaltigen Geistessturm erfasst; eine 
erstaunlich anwachsende Flugschriftenliteratur und das religiose Volkslied verbreiteten das 'Evangelium' in 
immer weiteren Kreisen" (1981: 288, vgl. Scharpff 1964: 8-12). Leider erwahnt Scheffbuch nicht die ebenfalls 
in diese Zeit gehOrende missionarische Bewegung der Taufer, die ,,allen Verboten zum Trotz durch die Lande 
Europas" zogen und das Evangelium verkiindigten und dabei auch unter protestantisch-staatlicher V erfolgung zu 
leiden hatten (vgl. Kasdorf 1996: 197). 
81 Vgl. Ruhbach 1998; Ohlemacher 1998. 
82 Scheffbuch unterscheidet bier deutlich zwischen dem historisch-kulturellen ProzeB der Christianisierung 
und dem geistlichen Vorgang der Evangelisienmg. Diese Unterscheidung wurzelt in der Soteriologie als Basis 
evangelikaler Ekklesiologie. Darauf weist auch R. Hille in seiner Untersuchung zur Ekklesiologie der Deutschen 
Evangelischen Allianz hin (1998: 1-8): ,,Die Lehre von der Ekklesiologie wird sehr bewuBt in zwei den einzelnen 
Christen betreffenden soteriologischen Feststellungen verwurzelt". Diese Feststellungen betreffen zum einen die 
,,'Rechtfertigung des Siinders allein durch die Gnade Gottes aufgrund des Glaubens an Jesus Christus"' und zum 
anderen ,,die pneumatologische Einwurzelung des einzelnen im Ereignis der 'Bekehrung und Wiedergeburt des 
Menschen"' (Hille 1998: 2). Diese soteriologisch bestimmte Ekklesiologie liegt Scheffbuchs missionarischem 
Denken zugrunde. Von daher verstanden, ist die Mission in Europa Totenauferweckung durch Gott (vgl 
Scheffbuch 1988: 5), nicht eine Moglichkeit der Kirche, sondem alleine eine Moglichkeit Gottes, der durch 
seinen Geist wirkt und seine Gemeinde darin gebrauchen will. Mission in Europa ,Jebt vom Movens, d.h. der 
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distanziert er sich sowohl von einer sakramentalen Soteriologie (nach der die Mehrheit der 
Europaer diese Auferweckung in ihrer Taufe schon erlebt hatten) sowie von einer 
universalistisch-padagogischen Soteriologie (nach der die Europaer nur das in ihnen liegende 
Potential zu entdecken hatten). Darum will er nicht ,,aufs neue oberflachlich christianisieren" 
(worunter er wohl die Aufrichtung einer christlich-kirchlichen Kultur versteht), sondem 
,,Europa evangelisieren". Auf diesem Hintergrund fragt Scheffbuch nae~ dem Inhalt des 
Evangeliums fiir Europa. 
3. Rettung und neues Leben fur Sunder 
Die Botschaft der NEE suche nicht die Kirche zu rechtfertigen, sondem verki.indige Jesus 
Christus, der Si.inder rettet. Sie verki.indige die Gnade Gottes: ,,Die Gewillheit des rettenden 
Glaubens wird nicht davon abhangig gemacht, daB unser Lebensstil, unsere Theologie, unsere 
Aktivitat zusammenharmoniert mit Jesus. Dichteste Kongruenz mit Jesus gibt es dort, wo 
Si.inder den Namen des Herm anrufen, der gekommen ist, Si.inder zu retten" (: 5). Dieses 
Angebot spricht nach Scheffbuch ,,ohne groBe Ubersetzung" in den europaischen Kontext 
hinein und kniipft an den Bediirfnissen der Menschen an. Es sei erstens ein Angebot der 
Gnade, <las verstanden werden konne, weil die Europaer ,,bis hinein in die groBen 
Verflechtungen von Politik und Wirtschaft" darin gefangen seien, <las Gute zu wollen, aber 
nicht zu schaffen. Zweitens sei es ein Angebot der Weisheit, die ,,zugleich 'erlosend' und 
auch 'heiligend' ist", die befreit und verandert. Nach dieser Weisheit suchten die Europaer 
,,im personlichen wie im universalen Bereich." Drittens stelle <las Evangelium ein Angebot 
der Freiheit fiir den ,,modemen Menschen dar, der enttauscht sei vom aufgeklarten Suchen 
nach 'Freiheit'. ,,Es ist eine Freiheit, die es in der Bindung an Jesus gibt. Sie befreit davon, der 
'Si.inde Knecht' sein zu mussen .... Die Krafte der ewigen Welt Gottes, die uns Jesus 
erschlossen hat, holen auch heute Menschen heraus aus irdischen Schuldverhangnissen ... und 
aus der Angst vor kosmischen Versklavungen". Darilberhinaus biete das Evangelium ewiges 
Lebens an. Durch den Glauben an Jesus, konne der Mensch die Angst vor dem Tod verlieren. 
Schlief3lich vermittele <las Evangelium Hoffaung und Ausdauer, weil ,,Gottes neuer Himmel 
und Gottes neue Erde kommt". Die Aufgabe ,,eine neue Welt ... schaffen miissen" liege nicht 
bei den Menschen. Das Evangelium befreie zu der realistischen Perspektive, daB wir noch in 
einer Welt des Leides lebten. In der Bipel sei eine zuversichtliche ,,Ethik des Leidens" zu 
entdecken. Der Kem der Botschaft der NEE ist filr Scheffbuch das Evangelium von der 
Rechtfertigung und Heiligung des Si.inders durch den Glauben an Jesus Christus. Von diesem 
Kem her entsteht emeuerte Gemeinschaft und Dienst- und Leidensbereitschaft im Blick auf 
die gegenwartige europaische Gesellschaft und die eschatologische Ho:ffung in Christus. Wer 
kann Trager einer solchen NEE sein? Darauf geht Scheffbuch im folgenden ein. 
4. Evangelikale Egoismen ilberwinden und Europa evangelisieren 
Ausgehend von evangelikal-ekklesiologischen Grundiiberzeugungen (s.o.) sind fiir 
Scheffbuch alle Ji.inger Jesu Trager der NEE: ,,Es ist unniitz zu fragen, ob die Laien heute 
Bewegung, die vom Heiligen Geist ausgeht. Der Geist Gottes wirkt immer neu durch den Glauben die 
Rechtfertigung, Wiedergeburt und Heiligung von Menschen" (: 6). 
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wichtiger sind als die Pfarrer, Evangelisten, Prediger und Missionare." Wichtig sei, daB die 
Verkiindigung ,,von Person zu Person" nicht nur in Appellen erwahnt werde, sondem wirklich 
geschehe: ,,Wir miissen neu lemen ... mit einzelnen Menschen im Bus und im Zugabteil [zu] 
reden - und zwar nicht nur theoretisch 'iiber' den Glauben reden, sondem die Gegenwart 
Gottes vollziehen, indem wir Gottes Wort lesen und mit Menschen beten. Wir miissen lemen, 
... sie in die Christusgegenwart hineinzuziehen" (: 6). Hier bezieht Scheffbuch seine 
Uberzeugung von der NEE als geistlicher Totenauferweckung auf die praktische 
Evangelisationsarbeit: es geht um die Mission als biblisch-geistliche missio Dei. Menschen, 
die zum Glauben gefunden hatten, konnten in lebendigen Zellen und Hauskreisen im Glauben 
wachsen. Hier offnet Scheffbuch den Blick iiber die bestehenden kirchlichen Strukturen 
hinaus: ,,Einst schuf die Erweckung Wesleys in England einen neuen Typ von Gemeinden." 
Gottes Geist - nicht menschliche Strategien - konne auch in unseren Tagen neue Formen von 
Gemeinde ins Leben rufen. 83 
Die NEE als geistliche Totenauferweckung und gnadiges Handeln Gottes muB nach 
Scheffbuch mit der geistlichen Erweckung der Christen beginnen, insoweit diese sich in ihrem 
Leben und Denken an die Normen des nachchristlichen Zeitalters angepasst haben. fu dieser 
Umkehr der Jiinger Jesu beginnt die NEE. ,,Darum gehort in erster Linie zu einer geistlichen 
Strategie fiir dies unser nachchristliches Zeitalter, daB wir BuBe tun fiir unsere Lauheit, fiir 
unseren Kleinglauben, fiir unsere . .. Rechthaberei, fiir die Verachtung von Gottes guten 
Ordnungen . .. und fiir die Verfalschung von Gottes hilfreichem Wort... . Allein die Gnade 
Gottes kann einmal die Tiiren weit auftun fiir eine Neu-Evangelisierung Europas" (: 6). Diese 
Sicht wird durch <las Vorlegen einer Art Beichtspiegel vertieft. Folgende Uberzeugungen 
kommen darin zum Ausdruck: (1) Keiner besitzt die volle Wahrheit, sondem bedarf der 
Korrektur <lurch andere Christen und Gemeinden, (2) Gott wirkt auch in den traditionellen 
Kirchen Europas, deren parochial-flachendeckendes Seelsorgesystem eine missionarische 
Chance darstellt, (3) die Bereitschaft zu missionarischer Zusammenarbeit darf nicht von 
negativen Erfahrungen oder traditionellen Engfilhrungen begrenzt, sondem allein ,,durch 
Gehorsam gegen Gottes klar geoffenbarte W ahrheit" bestimmt werden. nicht. Das 
Haupthindernis bei den Tragem der NEE sieht Scheffbuch in der mangelnden Bereitschaft zur 
Zusammenarbeit in Europa: 
,,Die eigentliche Schwierigkeit und die eigentliche Not bei der gemeinsamen Bemilllung um die Neu-
Evangelisierung Europas bestehen nicht darin, daB wir unterschiedliche Sprachen und Kulturen haben, 
daB bis heute uns Eiserne Vorhange und Grenzen behindern .... Die eigentliche Not besteht darin, daB es 
zwischen Nationen, Kirchen, Denominationen und parachurch-agencies gilt: 'Bin jeder sah auf seinen 
Weg.' ... ,,Dabei haben wir denselben einen Herrn Jesus, denselben Auftrag zur Evangelisierung, dieselbe 
Grundsituation bei den Millionen Jesus-entfremdeter Europiler" (: 7). 
Nach Scheffbuch sind die Hauptherausforderungen beziiglich des konkreten Weges der 
NEE das personliche Zeugnis von der Gegenwart Christi, die Uberwindung evangelikaler 
Egoismen und die Bildung lebensfordemder Gemeindestrukturen. 
83 Vgl. z.B. die von Scheftbuch mit unterstiitzte Initiative fiir ,,parochieiibergreifende Gemeinden", ,,die sich 
dem kirchlichen Bekenntnis besonders verpflichtet fiihlen" (idea, Basis-Ausgabe, Nr. 132/1998, S. 6). 
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L. Der Stuttgarter Aufruf zur Neuevangelisierung Europas 
Der Stuttgarter Aufruf zur Neuevangelisierung Europas stellt die Zusammenfassung und das 
Ergebnis der Konferenz dar. Er wurde am letzten Nachmittag der Konferenz von Dr. Eddie 
Gibbs and einem Redaktionskomitee unter dem Titel: ,,Conference Conclusions and Message 
to Europe's Christians and Churches" vorgestellt (vgl. ELCOWE I 1988: 8). 
1. Absicht und Basis 
Der Aufruf benennt die dreifache StoBrichtung der Konferenz (SANEE 1988: 1-2): 
erstens, dem Ruf Christi besonders zur ,,emeuten Evangelisierung unseres eigenen 
Kontinents" zu gehorchen, zweitens, die Weltevangelisationskonferenz in Manila 1989 aus 
europaischer Perspektive vorzubereiten, und drittens, BuBe zu tun und Erkenntnis zu 
vertiefen. Die zentrale Absicht, die hier zum Ausdruck kommt, ist es, gemeinsam um Gottes 
Willen beziiglich der Evangelisierung Europas zu ringen. Dieses Ringen um die NEE 
geschieht auf der Basis der Lausanner Verpflichtung von 1974. Der Stuttgarter Aufrufbenennt 
darum lediglich drei missionstheologische Grundlagen filr die Mission in Europa: Erstens 
beruhe die NEE auf einer trinitarischen Sendungstheologie. Die missio ecclesiae ist 
eingeschlossen in die missio Dei: ,,Wieder Yater den Sohn gesandt hat, so sendet der Sohn 
seine mit dem Geist ausgeri.istete Kirche, deren rechtmaBiger Herr er ist, in die Welt, Europa 
eingeschlossen". Zweitens miisse die NEE von einer biblisch-missiologischen Christologie 
gepragt sein. An dieser Stelle iibemimmt der Au:fruf die Schwerpunkte von J. Stotts Referat: 
(1) The Incarnation of Christ supplies the model for Mission, (2) the Cross of Christ 
emphasizes the Cost of Mission, (3) the Resurrection of Christ provides the Mandate for 
Mission, (4) the Exaltation of Christ gives the Incentive for Mission, (5) the Spirit-Gift of 
Christ bestows the Power for Mission, ( 6) the Return of Christ heightens the Urgency of 
Mission.84 
(3) Die NEE ist nicht zuletzt deswegen notwendig, weil eine Marginalisierung der 
Evangelisation ,,innerhalb des kirchlichen V erstandnisses von Mission" stattgefunden hat. 
Diese Verdrangung hatte eine dreifache Folge: (a) Vielen blieb ... das Angebot eines Lebens 
mit Christus versagt". (b) Das ,,geistliche Leben der Kirche" wurde beeintrachtigt. ( c) ,,Die 
Qualitat menschlicher Gemeinschaft und die Bewahrung der Schopfung" wurden 
beeintrachtigt. 85 
2. Strukturell-inhaltliche Schwerpunkte 
Vier Uberzeugungen beziiglich der NEE haben inhaltlich und strukturell den Ablauf der 
Konferenz gepragt: 
84 In gewisser Weise ist bier das Motto der okumenischen Weltmissionskonferenz in San Antonio 1989 
,,Mission in Christ's Way" vorweggenommen (vgl. Wietzke 1989). 
85 Punkte 2 und 3 stehen in korrigierender Parallelitat zu den Schwerpunkten des zeitgleichen konziliaren 
Prozesses der okumenischen Kirchen: Frieden, Gerechtigkeit und Bewahrung der SchOpfung (vgl die Erk11irung 
von Stuttgart vom 22. Okt. 1988, in: DBK 1989: 59-118; vgl. auch Beyerhaus/v. Padberg 1990). Korrierend 
deshalb, weil die ,,Qualitat menschlicher Gemeinschaft" und die ,,Bewahrung der SchOpfung" zentral an das 
,,Angebot eines Lebens mit Christus" und geistliches Leben in der Kirche gebunden werden. 
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• Das Gebet als Quelle geistlicher Emeuerung und der Evangelisation, und die Fiirbitte fiir 
die verschiedenen Regionen Europas. 
• Das Studium der Heiligen Schrift, die sowohl den Inhalt der Neuevangelisierung als auch 
die Herausforderung zur Mission gibt. 
• Auf Christus bezogenes geistliches Leben bildet den Grundton der NEE, denn ,,nur wenn 
er als Herr durch den Gehorsam seines Volkes hochgehalten wird, erlangt die Kirche 
Glaubwiirdigkeit in unserer glaubensJosen Welt." Abendliche Predigten iiber die 
Zentralitat, die Herrscha:ft Christi und die Hof:fnung in Christus schlugen diesen Ton an. 
• Die Wichtigkeit des Studium der Situation Europas und das daraus erwachsende 
Aufzeigen von Wegen der NEE. Es ging um Wege ,,fiir zukiinftiges Handeln ... ,die es uns 
ermoglichen, wirksamer in den Geisteskampf einzutreten, der auf unserem Kontinent 
tobt." Die Situation Europas wurde mit folgenden Stichworten beschrieben: 
Sakularisierung, nichtchristliche Ideologien, diffuse Religiositat, Mitgliederschwund in · 
den Kirchen, Wirkungslosigkeit der Evangelisationsbemilhungen, Universalismus und 
religioser Pluralismus. Gleichzeitig sah man die Chancen des geistlichen Erbes Europas. 
Die Wege fiir die NEE werden im folgenden Aufruf und Ausblick aufgegriffen. 
3. Der Aufruf 
Die zweifache Uberzeugung, daB ,,ein neuer Tag des Wachstums in Europa moglich ist" und 
daB es ,,viele Gebiete auf diesem Kontinent [gibt], wo Christi Name nicht wirklich bekannt 
ist" bedingt den Aufruf an ,,die Christen Europas zu einer neuen Verpflichtung ... , in ihrem 
Kontinent und dariiberhinaus zur Jilngerschaft Christi zu rufen." Der Aufruf richtet sich an 
fiinf verschiedene Gruppen: (1) Aile Christen sollen sich zum Gebet und zum ,,Zeugnis in 
Wort und Dienst" rufen !assen. (2) Christliche Leiter sollen <lurch ,,Beispiel und Lehre" das 
Anliegen und die Aufgabe der Evangelisation an ihre Gruppen und Gemeinden weitergeben. 
(3) Theologische Lehrer sollen dafiir sorgen, daB ,,lokale und globale Evangelisation ein 
Hauptbestandteil jeglichen Ausbildungsprogramms wird" (4) Die weltweite Gemeinde soll in 
,,Partnerscha:ft mit den europaischen Kirchen an der Neu-Evangelisierung unseres Kontinents 
... und an der Evangelisierung der Gebiete und Volker unseres Kontinents, die noch nicht 
erreicht worden sind" mitwirken. 86 
Dem Aufruf werden acht Selbstverpflichtungen und Empfehlungen beigefiigt: man 
verpflichtet sich 
• (1) zum Gebet fiir die ,,dringliche Vollendung der Evangelisation der Welt" 
• (2) zu einem biblischen Verstandnis der evangelistischen Aufgabe, wie es in der 
Lausanner Verpflichtung zum Ausdruck kommt 
• (3) zum Studium des Kontextes (,,auf die vielen Stimmen unserer Welt ... horen"), um die 
,,Wirklichkeit in der wir leben zu verstehen" und ,,entsprechende Wege zu entdecken fiir 
die Erfiillung unserer Aufgabe." Dazu soll eine umfassende Datensammlung fiber 
86 Es fallt auf, daB man unterscheidet zwischen Neu-Evangelisierung und Evangelisierung, ohne den 
Unterschied naher zu de:finieren. Was sind die unerreichten ,,Gebiete und Volker unseres Kontinents"? 
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,,Bevolkerungszahlen, SeBhaftigkeit und W anderbewegungen, Stadte und Regionen, 
christliche Kirchen und Organisationen fiir jedes europaische Land" dienen. 
Man empfiehlt 
• (4) die Einsetzung einer ,,Arbeitsgruppe fiir Missiologie" <lurch <las ELC um Plane zur 
NEE zu entwickeln, nach denen ,,different bodies can co-operate in the evangelisation of 
our continent." 
• ( 5) eine verstarkte Beteiligung osteuropaischer Christen bei den Aktivitaten des LCWE 
• (6) die Durchfiihrung einer zweiten Europiiischen Regionalkonferenz 1992, ,,die sich mit 
den Veranderungen beschaftigt, die im Jahr 1992 in der Europaischen Gemeinschaft zu 
erwarten sind". 
• (7) eine Untersuchung der Rolle der Medien und die Ausbildung fiir ihren Gebrauch in 
der Weltevangelisation, 
• (8) die eventuelle Einsetzung emes ArbeitsausschuBes zur ,,Zusammenstellung von 
Materialien". 
Die positive Hauptaussage Stuttgarts fiir die evangelikal-kontextuelle Missionstheologie 
fiir Europa wird von Rolf Scheftbuch dahingehend zusammengefasst, daB sie die NEE 
interpretiert habe als ,,mehr auf die besondere Situation in Europa bezogene Verkiindigung 
des Rechtfertigungsevangeliums in Kirchen und <lurch freie Werke" (Scheftbuch 1995: 157). 
Stuttgart verstand die NEE als kritische Kontextualisierung des Evangeliums in Europa vom 
Zentrum des reformatorischen Rechtfertigungsverstiindnisses her: Identifikation ohne 
Identitiitsverlust. 
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IV. Impulse aus Manila 1989 
Der II. Lausanner KongreB fiir Weltevangelisation in Manila 1989 mit seinen iiber 3000 
Teilnehmem aus etwa 170 Landero (vgl. Parzany/Marquardt 1990; Douglas 1990) war 
vorrangig global-thematisch und nicht auf regionale Kontexte ausgerichtet. Dennoch gab er 
wichtige Impulse zur W eiterentwicklung einer europaisch kontextualen 
Evangelisationstheologie in der Lausanner Bewegung. Unter den verschiedenen Faktoren, die 
hier wirksam waren, mochte ich (a) die in Manila gelegten missionstheologischen 
Grundlinien, (b) den Vortrag von Os Guinness zur ,,Mission angesichts der modemen Welt" 
und (c) die Folgerungen R. Scheffbuchs zur Bedeutung Manilas fiir die Mission in Europa 
hervorheben. 
A. Missionstheologische Grundlinien 
1. Das ganze Evangelium 
In Manila wird das ,,ganze Evangelium" als ,,Text" der Mission bezeichnet. Diese 
Begrifflichkeit ist nicht neu. Schon 1966 auf dem Berliner WeltevangelisationskongreB 
stimmte George B. Duncan der Definition von Evangelisation als ,,the offering of the whole 
Christ for the whole man, by the whole church, to the whole world" zu (Henry/Mooneyham 
1967: 63). Wenn Manila vom ,,ganzen Evangelium" als In.halt der Mission spricht, so ist 
damit ,,das biblische Evangelium" gemeint, das ,,Gottes bleibende Botschaft fiir die Welt ist" 
(MM II,3) und ,,im veranderten Leben von Mannem und Frauen sichtbar" geworden ist. Das 
biblische Evangelium spricht von Glauben, Rechtfertigung und Heiligung, aber auch von den 
Werten des Reiches Gottes: Liebe, Frieden und Gerechtigkeit. Es geht sowohl um soteria als 
auch um schalom (vgl. Bockmilltl 1975: 25). Das ,,ganze Evangelium" als ,,Text" der Mission 
umschlieBt in Manila sowohl die Verkiindigung als auch die anbrechende Verwirklichung des 
Evangeliums, wobei die Verkiindigung als ,,vorrangig" bezeichnet wird, ,,weil es uns im Sinn 
des Evangeliums in erster Linie darum geht, daB alle Menschen Gelegenheit erhalten, Jesus 
Christus als ihren Herm und Retter anzunehmen" (II,4).87 
87 Manila 1989 setzt dam.it den schon in Lausanne 1974 und von J. Stott seit 1968 vertretenen ,,Zwei-
Mandate"-Ansatz der Mission (vgl. Beyerhaus 1969: 35) unter Wahrung der Prioritiit der Evangelisation vor 
dem sozialen Engagement (vgl. Bosch 1980: 13) fort. Dieser Kurs stellt einerseits eine Absage dar an eine 
,,managerial missiology" (Escobar bei Berneburg 1997: 366), die sich auf Methoden und Zahlen konzentriert und 
Missionmit evangelistischer Verkiindigung identifiziert (vgl. McGavran 1990). Andererseits geht sie dem radikal 
evangelikalen Ansatz nicht weit genug, der erst dann von biblischer Evangelisation sprechen mochte, wenn ,,das 
Evangelium nicht nur die Herzen, sondern auch die Strukturen verwandelt hat" (V orliinder bei Berneburg 1997: 
229). Auch Bosch hiilt die ,Juxtaposition of evangelism and social action" fiir unzureichend, da sie ,,all too 
frequently leads to a battle for supremacy" (Bosch 1980: 14). 
Berneburg hat recht, wenn er die Linie des MM als Konsens-Versuch versteht, ,,einen Mittelweg zwischen 
den unversohnlichen Kontrahenten" einzuschlagen, der auch ,,groBe Zustimmung <lurch die Mehrheit der 
KongreBteilnehmer erhalten" habe (Berneburg 1997: 230). Aber auch er kritisiert: ,,Statisch werden die 
Wortverklindigung und die soziale Tat nebeneinander gestellt, ohne die Zuordnung zu kliiren." Eine Losung sieht 
Berneburg in der von Leighton Ford in seiner SchluBansprache in Manila angedeuteten Einordnung der 
Weltmission ,,in einen eschatologischen R.ahmen". ,,In der eschatologischen Perspektive stelle sich nicht die 
Alternative zwischen Heilsverklindigung an verlorenen Seelen und der sozialen Hilfe. Nicht Verchristlichung der 
Welt, sondern Gehorsam gegen Jesu Gebot sei geboten" (: 231; vgl. 371/371). P. Beyerhaus wies schon 1969 
darauf hin, daB <lurch die Formel ,,Mission gleich Verklindigung plus Dienst" das ,,Problem der inneren 
120 Mission und Neuevangelisierung in Europa 
Die (missionarische und apologetische) Verkilndigung des Evangeliums umfasst 
folgende Schwerpunkte: 
(1) Die Verlorenheit des Menschen besteht in seiner Trennung von Gott <lurch die 
Siinde, wodurch der Mensch unter die ,,Macht des Bosen" geraten ist (MM Il,A). Sie wirkt 
sich in vielfaltigen individuellen, sozialen und okologischen Siinden und Noten aus und fiihrt 
zu ,,Tod und Gericht" (II,A) und ,,zur Zerstorung" (II,l). Es gibt keine Moglichkeit der 
Selbsterlosung. ,,Auch die hochste menschliche Leistung [tragt] unausweichlich einen Makel 
und kann darum unmoglichjemandem den Zugang zu Gott eroffnen .... Weder Religion noch 
menschliche Gerechtigkeit noch soziopolitische Programme konnen Menschen retten. . .. Sich 
selbst iiberlassen, sind die Menschen ewig verloren" (II,l), sie sind ,,Tod und Gericht" 
verfallen (II,A). 
(2) Die Errettung (Heil/Erlosung) des Menschen kommt von Gott und ist allein in Jesus 
Christus geschehen. Gott hat ausschlieBlich in Jesus Christus die Initiative ergriffen, um das 
menschliche Dilemma zu iiberwinden, ,,um uns zu retten und zu emeuem" (II,2; Il,3). Auch 
angesichts alter und neuer Religionen gilt es mit den Aposteln ,,die Einzigartigkeit, 
Unverzichtbarkeit und zentrale Bedeutung des Christus" zu bekraftigen (II,3). Die gute 
Nachricht konzentriert sich ,,auf die historische Person Jesu", seine Verkiindigung des 
Reiches Gottes, sein Leben des Dienstes, sein stellvertretendes Sterben · und seine 
Auferweckung. 
(3) Die Wirklichkeit des Heils in seiner gegenwartig-eschatologischen Spannung ist die 
neue Schopfung Gottes (,,daB Gott von der Macht des Bosen erlost, daB er sein ewiges Reich 
errichtet und daB er endgiiltig alles besiegen wird, was sich seinem Wollen entgegenstellt." 
[II,A ]). Die Errettung des Menschen besteht darin, daB Gott ihm um Christi will en ,,Anteil an 
der neuen Schopfung [gibt]" (II,2). Dieser Anteil beginnt in der Gegenwart, indem Gott denen 
,,die BuBe tun und an Christus glauben", (a) ,,ein neues Leben, das die Vergebung der Siinden 
und die Einwohnung der emeuemden Kraft seines Geistes einschlieBt", (b) Anteil an ,,seiner 
neuen Gemeinschaft ... , die aus Menschen aller Rasse, Nationen und Kulturen besteht", und 
( c) die Zusage, ,,daB wir eines Tages in seine neue Welt eintreten werden (Il, 2, kursiv FW) 
Zuordnung ... zwar sachlich, aber noch nicht theologisch gelost" sei. ,,Erst eine vertiefte Konzeption der 
eschatologischen Bedeutsamkeit der Weltgeschichte wird den Evangelikalen aus dieser bisherigen Unsicherheit 
heraushelfen konnen" (1969: 35/36). Beyerhaus fonnulierte damals: ,,Mission geschieht demnach primiir in der 
Proklamation der Erlosungstat und Konigsherrschaft Jesu Christi in immer neuen unerfaBten Lebensbereichen. 
Sie wird begleitet von der beglaubigenden Darstellung des ... neuen Lebens in der Gemeinschaft der Kirche, 
seiner umwandelnden Kraft in der Existenz der Glaubenden wie in deren gehorsamen Bemfihungen um die 
Gestaltung besserer sozialer Strukturen" (: 42, kursiv i.O., vgl. die sehr iihnlich konzipierte Frankfurter 
Stellungnahme des Europiiischen Bekenntniskonvents Weltmission nach San Antonio und Manila, zit. bei 
Berneburg 1997: 372). 
Sozialethische V erwirklichung und evangelistische Verkiindigung des Evangeliums sind keine Alternativen, 
sondem ,,part and parcel of each other" (Bosch 1980: 14) - wie immer man diese Beziehung auch genauer 
definiert. In dieser Perspektive der Mission wird die Verkiindigung nicht als primiir, sondem als zentral 
verstanden (Bemeburg 1997: 364): ,,Die Tat der christlichen Liebe ist zur Glaubwiirdigkeit des Wortzeugnisses 
notig ..... Aber die Tat der Liebe ist auf das Wort angewiesen" (: 364). Mission ist in diesem Sinne die 
multidimensional-ganzheitliche grenzilberschreitende Sendung der Kirche (vgl. Kasdorf 1984: 5-10: Bosch 1993: 
368ft), deren identitiitsstiftendes Zentrum die Verkiindigung des biblischen Jesus Christus ist (vgl. Beyerhaus 
1969: 36). Natiirlich miissen auch in dieser Sichtweise Fragen offen bleiben (wie in allen theologischen 
Entwilrfen). Entscheidend fiir alle bleibt, das fortwiihrende Ringen um gehorsames Verstiindnis und 
V erwirklichen des Willens Gottes in Jesus Christus. 
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schenkt. Manila greift hier den dreifachen Heilsbegriff (,,new life, new community, new 
world") auf, der auch in Grand Rapids 1982 gebraucht wurde (CRESR 5,a). 
Das MM betont, daB die individual- und sozialethische Verwirklichung des 
Evangeliums unloslich zur Verkiindigung gehort: ,,Jesus not only proclaimed the kingdom of 
God, he also demonstrated its arrival by works of mercy and power. We are called to do a 
similar integration of words and deeds" (II,4 ). Dabei werden u.a. folgende Punkte genannt: 
Dienst an Kranken, Hungemden, Gefangenen, Benachteiligten, Behinderten, Unterdriickten. 
Weiter: die ,,prophetische Verwerfung all dessen", was mit Gott nicht vereinbar ist: 
,,zerstorerische Gewalt, ... politische Korruption, alle Formen der Ausbeutung von Menschen 
und der Erde, Aushohlung der Familie, Abtreibung auf Verlangen, Drogenhandel und 
Nichtbeachtung der Menschemechte" etc. (II,4). 
2. Die ganze Gemeinde 
Tragerin der Mission ist nach Manila 1989 die ganze weltweite Gemeinde Jesu Christi (,,the 
whole church" [MM II,B]), die ihre Identitat aus dem biblischen Evangelium erhalt, also von 
Gott, der ,,selbst der eigentliche Evangelist ist" (II,5). Ihre Identitat ist geistlich, denn der 
Geist Gottes ,,verbindet uns mit dem Leib Christi". Weil die Gemeinde in Gott ,,wurzelt", 
gleichzeitig aber in der menschlichen Kultur ,,wachst" und sie transformiert, ,,ist [ sie] nach 
Gottes Absicht ein Zeichen seines Reiches, d.h. ein Hinweis darauf, wie die menschliche 
Gemeinschaft aussieht, wenn sie unter seine Herrschaft von Gerechtigkeit und Frieden 
kommen wird. Bei einzelnen und Gemeinden muB das Evangelium verkorpert sein" (II,8). 
D.h. die ganze Gemeinde ist eine geistlich-kulturelle Wirklichkeit, deren konstituierende 
Identitiit die Zugehorigkeit zu Gott ist und deren transformierende Identitiit die Mission ist. 88 
Dabei erhebt man in Manila ,,nicht den anmaBenden Anspruch, daB die weltweite 
Gemeinde und die evangelikale Gemeinschaft identisch seien" (II,9) und offnet damit 
grundsatzlich die Tfu zur Zusammenarbeit mit allen christlichen Denominationen, 
einschlieBlich der romisch-katholischen und orthodoxen Kirche, halt aber gleichzeitig -
sozusagen als ,,nota ecclesia" und Kriterium :fi.ir den Begriff der ,,ganzen Gemeinde", ,,eine 
gemeinsame Verpflichtung gegeniiber der biblischen Botschaft" fest. ,, Wir sind davon 
uberzeugt, daB der richtige Weg zu einer engeren Zusammenarbeit . . . in einem freimfttigen 
und geduldigen Dialog auf der Basis der Bibel besteht" (MM II,9). Damit wird deutlich, daB 
die Identitat der ,,ganzen Gemeinde" ihr grundsatzlicher Wille zur Verwurzelung im Text des 
biblischen Wortes ist. 
Diese weltweite geistliche Gemeinschaft hat Teil an der ,,missio Dei": ,,[Gott] beruft 
manche zu Evangelisten, Missionaren oder Pastoren, aber er beruft seine ganze Gemeinde und 
jedes ihrer Glieder, seine Zeugen zu sein" (II,6). Konkret wird die Mission vor allem auf der 
Ebene der ortlichen Gemeinde (,,local church"). ,,Jede ortliche Gemeinde muB ihr 
Einzugsgebiet (,,neighbourhood") evangelisieren; sie verfiigt iiber die hierzu notwendigen 
Mittel" (II,8). Im MM wird unterschieden zwischen der ortlichen Gemeinde (,,local church") 
und den verschiedenen ,,denominationellen" Gemeinden vor Ort (,,congregation and 
88 D. Bosch spricht in diesem Zusammenhang von ,,the church as an ellipse with two foci". Im AnschluB an J. 
Moltmann betont er: ,,The Church's identity stustains its relevance and its involvement" (1993: 385/386). 
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denomination"), die gemeinsam die ortliche Gemeinde bilden89• Von daher ergibt sich die 
Aufforderung ,,moglichst zusammen[zu]arbeiten und darum bemilht [zu] sein, jeden Geist der 
Konkurrenz in einen Geist der Zusammenarbeit umzuwandeln." Dazu gehort auch die 
Zusammenarbeit mit iibergemeindlichen, freien W erken (,,para-church organizations"). Diese 
Zusammenarbeit (innerhalb der oben beschriebenen Grenzen) ist eine Notwendigkeit, ,,weil 
das Evangelium der Versohnung durch unsere Uneinigkeit in Verruf gebracht wird; und weil 
wir, wenn die Aufgabe der Weltevangelisationje erfiillt werden soll, darin zusammenarbeiten 
miissen" (II,9). 
3. Die ganze Welt 
Der Kontext der Mission ist die ,, Weltkultur" der ,,Modernitat", ,,die durch die 
Industrialisierung mit ihrer Technologie und durch die Verstadterung mit ihrer 
wirtschaftlichen Struktur zustande kommt" (MM II, 10). Zur Mission der Gemeinde gehort es, 
,,dem sakularen Druck der Modernitat zu widerstehen und die Herrschaft J esu Christi in 
Bezug zur ganzen modemen Kultur zu setzen." Zentral jedoch ist es, die Menschen in dieser 
W eltkultur mit dem Evangelium zu erreichen. Man identifiziert drei Gruppen, die erreicht 
werden sollen: Erstens, die Namenschristen, die ,,sich zum Christentum [bekennen]", denen 
aber ,,der Gedanke einer personlichen Hingabe an Christus ... fremd [ist]." .... ,,Sie brauchen 
dringend eine Neu-Evangelisierung" (II, 11)90• Zweitens, die Nichtevangelisierten, ,,die iiber 
eine geringe Kenntnis des Evangeliums verfilgen, aber noch keine wirkliche Gelegenheit 
hatten, daraufzu reagieren." Drittens, die Unerreichten: ,,Das sind zwei Milliarden Menschen, 
die noch nie etwas von Jesus, dem Retter, gehort haben und die sich auBer der Reichweite von 
Christen ihrer eigenen Volksgruppe befinden." 
Das Verstandnis der Mission der Gemeinde Jesu in Manila kann zusammenfassend 
formuliert werden als geistlich-evangelistische Verkiindigung und sozialethisch-kulturelle 
Verwirklichung des Evangeliums durch den ganzen Leib Christi angesichts der Weltkultur der 
Modeme und angesichts der genannten Gruppen von Menschen. Es geht darum daB Menschen 
gerettet, emeuert und der Gemeinde hinzugefilgt werden, und es geht darum, ,,die Herrschaft 
Jesu Christi in Bezug zur ganzen modemen Kultur zu setzen" (II, 10). 
B. Mission Moderne (Os Guinness) 
1. Die unendliche Leichtigkeit des Scheins 
Die missiologische Auseinandersetzung des evangelikalen Missionstheologen und 
Kulturkritikers Os Guinness91 mit der Kultur der Modeme92 ist filr die Entwicklung einer 
89 Diese Aussagen werden zur Grundlage fiir die Ausfiihrungen in Bad Boll 1992, wo unter ,,local church" das 
ganze Volk Gottes an einem Ort, nicht bestimmte denominationelle Gemeinden, gemeint ist. 
90 Hier ist der Einflufi der Stuttgarter Konferenz zu spliren, deren Ziel unter anderem war, Manila 1989 aus 
europaischer Perspektive vorzubereiten. 
91 Os Guinness hat das in Manila 1989 gehaltene Referat fiir die Lausanner ,,Consulation on Faith and 
Modernity" in Uppsala 1993 (vgl. Sampson/Samuel/Sugden 1994) leicht iiberarbeitet. !ch beziehe mich hier 
weitgehend auf das Referat von Uppsala insofern dort die Aussagen von Lausanne unveriindert wiedergegeben 
werden. 
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evangelikal-kontextuellen Missionstheologie fiir Europa von besonderer Bedeutung, denn ,,the 
three strongest national challenges to the gospel in the modem world are Japan, Western 
Europe and the United States" (1994: 330, kursiv FW). 
Guinness sieht die Modeme als ,,Imperium" und als die groBe Alternative zum Reich 
Gottes (: 328). Fiir ihn ist die Moderne ,,a profound challenge to the church precisely because 
its menace is not merely to how we communicate, but to what we communicate and who we 
are to the very character of the gospel and the church itself' (:326). Darum enthalt Mission in 
der Modeme ,,repentance, prayer, spiritual warfare, and hard thinking as much as ... planning 
an new enterprise. It is a call to a deeper, tougher response to a challenge far greater than most 
christians have realized. .. . we shall have to understand more deeply both modernity and an 
incamational theology that alone can overcome it". Im AnschluB an F. Niezsche stellt 
Guinness fest, daB die westliche Kultur ist leer und ohne Gewicht ist, weil Gott in ihr 
,,gestorben" sei.93 Guinness halt die westliche Kultur fiir eine Kultur ,,ohne Gewicht", weil 
,,fimdamental beliefs and values" verschwunden sind: ,,Nietzsche's insight into 
'weightlessness' is a telling description of the hollowing out of reality which is characteristic 
of modernity even upon truths as powerful and precious as the gospel.": 325). 
2. Die Konturen des Kolosses 
Nach dieser grundlegenden Einschatzung wendet sich Guinness seiner Interpretation der 
modemen Kultur zu, die er als <las Ergebnis von drei Revolutionen, der okonomisch-
kapitalistischen Revolution im 15. Jahrhundert, der industriellen Revolution im 18. 
Jahrhundert und der Kommunikations-Revolution im 20. Jahrhundert, versteht (1994: 328; 
1989: 11). Folgende Merkmale der Modeme als Herausforderung an die Gemeinde Jesu stellt 
Os Guinness heraus (1994: 328-331): (1) Die Modeme ist die erste wirkliche globale und 
damit die machtigste Kultur der Geschichte. Sie ist der bestimmende Faktor menschlichen 
Lebens iiberall. Sie ist die groBe Alternative zum Reich Gottes. (2) Die Modeme ist fiir die 
Menschen im allgemeinen ambivalent, indem sie ihm sowohl groBe Errungenschaften als auch 
groBe Krisen beschert. Auch fiir die Nachfolger Jesu stellt sie eine groBe Chance und eine 
groBe Gefahr dar. (3) Die groBte Herausforderung der Modeme ist die Krise der kulturellen 
Autoritiit: ,,What people believe no longer makes much difference to how they behave". 
,,Beliefs, ideals and traditions are losing their compelling power" (: 329). (4) Die Modeme 
stellt die Glaubenspraxis und Mission der Gemeinde Jesu vor ein Paradox: Evangelisation 
wird leichter (die Menschen sind ansprechbarer), aber Nachfolge wird schwerer: ,,practicing 
the Lordship of Christ runs counter to the fragmentation and specialization of modem life" (: 
329). (5) Die Modeme polarisiert die Kirche. Wahrend frtiher die Liberalen sich der Kultur 
anpassten, sind es heute die Konservativen, die kulturhomogen arbeiten und <lurch die 
Prinzipien des Management Mega-Gemeinden aufbauen und mit therapeutischen Methoden 
pflegen: ,,More progressive evangelicals now court the 'affluent consumers ' of the gospel as 
92 Guinness bezieht die Postmodeme in seine Definition der Modeme mit ein. Er sieht in ihr lediglich eine 
Reaktion auf die weiter wirkende Modeme, nicht aber ihre AblOsung oder Uberwindung (1994: 330). 
93 In ethnologischen Kategorien konnte man davon sprechen, daB der Kulturkem entleert worden ist. P. 
Hiebert beschreibt das ethnologische Konzept ,,Kulturkem" so: ,,Cultures are held together ... - at the deepest 
levels - by fundamental beliefs and values shared by people... . ... basic assumptions about the nature of things 
that are largely implicit. Like foundations they hold up the culture" (Hiebert 1985: 42). 
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ardently as liberals once courted the 'cultured despisers' of the gospel" (: 330). (6) Die 
Modeme kann weder durch Rlickzug in die Prtimoderne noch <lurch Flucht in die 
Postmoderne ilberwunden werden. Die Hoffnung auf die Pramodeme, z.B. in Form der 
Hoffnung auf eine Emeuerung aus der Dritten Welt bezieht nicht mit ein, ,,that Third World 
Christians have yet to face the inevitable challenge of modernization"94• Die Zuflucht zur 
Postmodeme ist ebenfalls eine Illusion, den obwohl der Modernismus als au:fl<larerische 
Weltanschauung zusammengebrochen ist, ist die Kultur der Modeme ,,als Frucht des 
Kapitalismus und der Industrialisierungstechnologie starker als je zuvor". (7) Die Modeme 
stellt vor allem in Japan, Westeuropa und den USA die groBte Herausforderung filr die 
Gemeinde Jesu dar. ,,Japan has never been won to Christ; Western Europa has been won twice 
and lost twice"(: 330)95• (8) Die Modeme stellt in ihrer Bild-Kultur eine Herausforderung an 
die Wort-Kultur der Reformation dar. (9) Sie stellt in ihrem Machbarkeitswahn und ihren 
groBen technischen Moglichkeiten eine Herausforderung an das Vertrauen der Gemeinde Jesu 
dar, daB der souverane Gott der eigentlich Handelnde ist und Emeuerung und Erweckung nur 
von ihm kommen konnen (: 331). Die doppelte Frage, die Guinness anhand dieser Analyse 
stellt lautet: ,,How can human beings live in a tolerably human way in a world created by 
modernization?", und: ,,How can faith in the modem world retain its traditional authority and 
integrity and remain the deepest source of a sense of human meaning and belonging?" (: 
331).96 
3. Merkmale der ,, Mission Moderne" 
Auf dem Weg zu einer ,,incamational theology" fiir eine Mission der Modeme zwischen 
Gefahr und Gelegenheit sieht Guinness die folgenden Merkmale: 
a) Die Chance der Moderne. Die Modeme ist eine Chance fiir die Mission der Gemeinde. 
Zunachst schafft sie eine kulturelle O.ffenheit: ,,The totally closed society is made more and 
more difficult" (: 332). Diese Offenheit verknilpft mit den technischen Moglichkeiten der 
modemen Kultur ist vor allem von der evangelikalen Missionsbewegung dieses und des 
letzten Jahrhunderts aufgiebig genutzt worden. ,,What this openness means overall then is that 
the church faces the greatest opportunity for missionary expansion since the days of the 
Apostles" (: 333). Darilber hinaus resultiert die modeme Kultur immer ofter in einer 
kulturellen Entttiuschung, weil sie ihre Versprechungen nicht einhalten kann: ,,Die Modeme 
fiihrt zur Instabilitat, so daB jedes nicht gehaltene Versprechen [,,cultural rebound"] die 
Enttauschung einer falschen Hoffnung mit sich bringt, und so einen Moment der geistlichen 
94 L. Newbigin stellt fest, daB die Christen der Dritten Welt in vieler Hinsicht schon Tei! der modemen Kultur 
geworden sind, da viele ihrer Leiter in europaisch gepriigten Schulen und Seminaren ausgebildet wurden: ,,It is as 
difficult for them as it is for native Europeans to find a stance from which 'modem culture' can be critically 
assessed, because they are already part of that culture" (1997: 100). Dennoch bemerkt Guinness an anderer Stelle 
(1983: 236) richtig: ,,The western church is not the whole church. It is only the older church, a church which 
handed on its torch just as it was taken captive by the world it had helped to create. But what if that torch were 
handed back to the old church by the new, burning more brightly than when it was given? The challenge of 
modernity would still have to be faced, but with all the lessons of our experience and all the life of theirs". 
95 Guinness meint wohl die erste Missionierung seit Paulus und die zweite Missionierung seit Martin Luther. 
% Diese Frage widerspiegelt das ,,doppelte Mandat" fiir den ganzen Menschen in der Lausanner Bewegung: 
Heil und Wohl durch Verkfindigung und soziales Engagement (s.o.) 
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O:ffenheit herbeifilhren kann - einen Moment der das ,,Heute" bildet, in dem das Evangelium 
den Menschen anspricht" (: 333).97 
b) Der Wettbewerb. Die Moderne stellt einen Wettbewerb dar zwischen zwei Rivalen. Der 
erste Rivale ist ein allgemein verbreiteter Siikularismus: eine Kombination von Relativismus 
und evolutionarem Optimismus und Naturalismus. Der zweite Rivale ist ein ebenso 
weitlaufiger Synkretismus: eine Kombination von Relativismus, evolutionarem Optimismus 
und (Semi-) Religion, die in westlichen Landern einen typischen Ausdruck findet in ,,science-
based mysticisms, such as the New-Age movement"(: 340). 
c) Fiir die Welt gegen die Welt. Fiir den Umgang mit der Moderne sieht Guinness zwei 
Hauptprinzipien, die im Paradox zusammengehalten werden miissen. Auf der einen Seite steht 
das protagonistische Prinzip, das in dem Motto A Kuypers zum Ausdruck kommt: ,,Es gibt 
keinen Zentimeter in irgendeinem Bereich des Lebens, von dem Jesus Christus der Herr nicht 
sagt: 'Er gehort mir."' (: 342). Fiir die Gemeinde Jesu bedeutet das: ,,our engagement ... will 
only be faithful and effective to the degree that Christ remains Lord of every part of our lives" 
(: 342). Dem gegeniiber steht das antagonistische Prinzip: Gott und die Welt stehen sich 
kontrar gegeniiber. Guinness meint, die Gesellscha:ftskritik der Marxisten solle gegeniiber der 
kritischen Hingabe der Christen, die im Gehorsam gegen Christus verwurzelt ist, verblassen (: 
343). Im Gegensatz zu den Behauptungen einiger ,,urbaner Theologen" sei die Moderne kein 
,,heiliger Boden", sondern eine Kampfansage des Teufels. ,,But that is not because we are the 
innocents and the modern world is so tempting .... The modern world is simply our hearts writ 
large. ... God pronounces the no of his judgement over all our human works before he 
pronounces the yes of his grace" (: 343). Fiir Guinness miissen das protagonistische und das 
antagonistische Prinzip zuammen die Mission der Gemeinde Jesu in der modernen Kultur 
pragen: ,,Gegen die Welt filr die Welt" (Peter Berger)(: 343). 
d) Gemeinsame Praxis als Plausibilitiitsstruktur. Die Gemeinde Jesu benotigt in ihrem 
Umgang mit der Moderne Plausibilitat und Glaubwiirdigkeit. Guinness unterscheidet 
Plausibilitiit und Glaubwurdigkeit, denn nicht alles, was plausibel erscheine, sei auch wirklich 
wahr und damit wert geglaubt zu werden. Dennoch benotige die Mission der Gemeinde eine 
Plausibilitatsstruktur in Form einer ,,Gruppe oder Gemeinscha:ft, die dem Glauben die soziale 
oder psychologische Unterstiitzung verleiht" (: 344). ,,Paulus wolle nicht sagen, daB der 
christliche Glaube nur wahr ist, weil die Gemeinde stark ist. Aber weil die Gemeinde die 
Plausibilitatstruktur des christlichen Glaubens ist, bestimmt ihre Starke oder Schwache 
entscheidend die Plausibilitat des Glaubens .... Zuletzt steht oder fallt das Evangelium Jesu 
Christi an der Frage, ob es wahr ist oder nicht .... Die Moderne jedoch macht das Ausleben 
der W ahrheit absolut notwendig. Nur <lurch die schwer bedrohte Praxis der W ahrheit wird 
das Evangelium filr den modernen Menschen plausibel werden" (: 344). Gleichzeitig braucht 
die Mission in der Moderne Oberzeugung. Guinness kritisiert, daB moderne Evangelikale 
kaum noch Uberzeugungen hatten. Darum kommunizierten sie ine:ffektiv. Der moderne 
Pluralismus mi.isse als Chance zur offenen und tiefen Auseinandersetzung zwischen wirklich 
97 Diese Sicht der Modeme als Ankniipfungspunkt bringt Guinness ganz in die Nahe Johannes Pauls II., der 
die anthropologischen und kulturellen Verletzungen des europaischen Menschen in Folge seiner 
Gottvergessenheit und Autonomie als ,,eine tiefe Leere" versteht und darin den ,,kairos" fi.ir eine neue 
Evangelisation und Inkulturation sieht (Johannes Paul II. 1991: 243). Vgl. §2, II. D. 2. b). 
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verschiedenen Glaubenswelten begriffen werden. Gerade zu diesem giinstigen Zeitpunkt diirfe 
man die eigenen Glaubensiiberzeugungen nicht aufgeben. 
e) Biblische Spiritualitat. SchlieBlich zeigt Guinness zwei grundlegende Ansatze zur 
Uberwindung der Moderne auf. Der erste Ansatz liegt im rechten Verstandnis und Einsatz von 
Gebet und Fasten.98 Damit kniipft er bei der fi.iihsten asketischen Tradition der christlichen 
Kirche an. In einem entschlossenen geistlichen Lebensstil sieht er eine ,,betonte 
Zuriickweisung der modernen Technik und eine offene Anerkennung, daB unser Kampf mit 
der Moderne kein Kampf mit Fleisch und Blut ist" (: 347). ,,Gebet und Fasten sind in 
einzigartiger Weise geeignet, die Moderne zu demaskieren, weil das Herz ihres Anliegens 
eine direkte Kampfansage an das Herz der gro.Ben Liige der Moderne ist." Der Grund dafilr ist 
ein theologischer: Wahrend Adam sein Fasten - und damit seine gehorsame Abhangigkeit zum 
Vater - brach, hielt Jesus, der zweite Adam sowohl seinen Gehorsam wie auch sein Fasten 
durch, und machte so eine Zuriickweisung eines Lebens vom Brot allein deutlich. Gebet und 
Fasten sagen etwas aus iiber den tiefsten Sinn und die tiefste Liige des Lebens. Indem die 
Moderne eine ,,Welt ohne Fenster" (P. Berger) geschaffen hat, wurde sie zu einer Welt, die 
vom Brot allein lebt. Gebet und Fasten proklamieren und praktizieren die Realitiit einer ,,Welt 
mit Fenster" zum Vater im Himmel, der Brot und Leben schenkt. 
,,Christ met and overcame Satan in praying and fasting, and he later told his disciples that the 'Prince of 
this world' can be overcome only by prayer and fasting. Do we think modernity ... will be different? 
Unless we recover the practice of prayer and fasting, our best intentioned use of modern media and 
methods will end only in assisting the triumph of technique and hasting of a new Babylonian captivity, 
albeit with air-conditioned cells and spiritual Muzak to divert us" (: 348). 
Der zweite Ansatz zur Uberwindung der Moderne liegt nach Guinness im Vertrauen auf 
Gottes Wort und Geist. Das Herz der Moderne bestiinde in einem bewuBten Ausschlie.Ben der 
Transzendenz, was zu einer stickigen und luftdichten Welt filhrt, einem ,,goldenen Ka:fig" 
(Max Weber), einer ,,Welt ohne Fenster" (Berger). Die Antwort darauf sei Gottes Geist und 
Wort, der diese Welt von auBen offnet und die Autoritat ist und schenkt, die mitten in der 
Geschichte und Kultur iiber Geschichte und Kultur steht. ,,Wenn Gott spricht, denn konnen 
weder unsere besten noch unsere schlechtesten Interpretationskiinste ihn zum Schweigen 
bringen" (: 349). Durch eine Umkehr an diesem Wort entlang konne die Kirche erneuert 
werden. Die christliche W ahrheit konne nicht auf Dauer unterdriickt werden. Auch wenn wir 
moderne Medien benutzten, so miisse unsere Zuversicht allein bei Gottes Wort und Geist 
liegen.99 
98 Diese Betonung von Fasten und Beten findet ihre Parallele in der rk Tradition, wenn Johannes Paul II. oder 
R. Spaemann von der Notwendigkeit der Heiligkeit der Kirche sprechen (vgl. §2, II. D. 3.). Der katholische 
Philosoph R Spaemann, der die europfilsche Modeme als eine ,,Zivilisation der Banalitat" (Spaemann 1991: 42) 
bezeichnet, sieht als einzige Alternative ,,die Kirche der Heiligen", deren Mitte das sacrum commercium im 
MeBopfer sei, und die sich in Mythos (Verkiindigung der geschichtlich-biblischen Erzahlung, die die Welt als 
Ganzes deutet) und Ethos verwirkliche. Auch in der KEK wird 1991 der Gottesdienst als Zentrum der Mission 
verstanden: Es gehe darum ,,zu warten, uns <lurch das Wehen des Heiligen Geistes, der in Gebet und Stille, in 
Wort und Sakrament zu uns kommt, bewegen zu lassen und in demiitigem Gehorsam aufmerksam auf die Stimme 
des Geistes zu hOren" (KEK III 1991: 82; vgl. §4, IV. B. 1.). Im Unterschied zu Guinness bildetjedoch weder in 
der katholischen noch in der okumenischen Tradition die Bibel die normative Grundlage der Spiritualitat. 
99 Hier beriihrt sich Guinness mit dem belgischen Bischof Daneels, wenn er betont, daB es angesichts der 
Glaubenslosigkeit der modernen europfilschen Kultur nur ,,ein einziges Heilmittel [gibt]: die Wirklichkeit der 
Gnade und die Allmacht des Gotteswortes neu entdecken" (Daneels 1991: 224). V gl. §2, III. B. 2. 
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4. Gottes Herrlichkeit gegen den leeren Schein der Moderne 
Zusammenfassend fordert Guinness dazu auf, das Thema der Modeme ins Zentrum unseres 
Denkens und Betens stellen. Auf der praktischen Ebene seien zunachst die lokalen 
Auswirkungen der Modeme auf unsere Stiidte, Dorfer, Gemeinden etc. zu analysieren. Dann 
ginge es um die Emeuerung der Gemeinden in den Bereichen, die von der Modeme 
geschwacht wurden (Wahrheit und Inkamation/Na.he/Gemeinschaft). Die Wirklichkeit unseres 
Glaubens mi.isse sowohl in der Erkenntnis als auch in der Erfahrung vertieft werden. Moses' 
Gebet ,,Herr, zeige mir deine Herrlichkeit" sei ein Vorbild fiir die Mission der Gemeinde in 
derModeme: 
,,In diesem Gebet finden wir die let:zte und tiefste Antwort an die Modeme ... W enn Gott fiir ein Volk, 
eine Kirche oder einen einzelnen Menschen tot ist, dann folgt eine Leere fiir die es nur eine Antwort gibt: 
die letzte Wirklichkeit, die Herrlichkeit Gottes, die diese Leere wieder ausfiillt wie die Wasser das Meer 
fiillen ... W enn wir in der Mission heute nur die geistlichen Aspekte der Mission unter Vernachlassigung 
der sozialen betonen, dann verlieren wir alle Relevanz in der modemen Welt. Aber wenn wir die sozialen 
Aspekte ohne die geistlichen betonen, dann verlieren wir unsere gesamte Wirklichkeit. Der letzte und 
entscheidende Faktor im Umgang der Gemeinde mit der Moderne ist ihr Umgang mit Gott. Glauben wir 
immer noch, daB wir oder sonst irgendjemand - wenn wir uns nur genug anstrengen - die Welt 
evangelisieren konnen? Oder werden wir auf der anderen Seite entmutigt und erschlagen von unserem 
Aufuag und vom Zustand der modemen Welt. Wir mi.issen umdenken und wegschauen von der Modeme 
und unseren Moglichkeiten und uns zu Gott selbst hinwenden. Dann konnen wir Mose folgen zu der 
Quelle der einzigen Realitat, die wirklich zahlt, die einzige Kraft, die gegen den Koloss der Modeme 
ankommt: ,,Herr, zeige uns deine Herrlichkeit" (: 351/352, kursiv FW). 
C. Europiiische Folgerungen 
hn Rahmen von Manila 1989 wurde auch dem Treffen der regionalen Teilnehmergruppen 
Raum gewa.hrt. Eine wichtige europaische Dimension Manilas sieht Rolf Sche:ffbuch darin, 
daB ,,die vielen europaischen Teilnehmer unserer Manila-Konferenz ... mit groBer Mehrheit 
dem Plan zugestimmt [haben], vorwarts zu gehen im Aufbau eines europaischen Netzes, das 
die Europaische Evangelische Allianz ebenso einschlieBt wie die freien Werke, die 
Territorialkirchen und die Freikirchen" (Sche:ffbuch 1990: 281). Sche:ffbuch sieht in diesem 
EntschluB die Fortsetzung des in Stuttgart 1988 eingeleiteten Prozesses. Noch einmal umreillt 
er den Rahmen der Aufgabe der Neuevangelisierung in Europa: ,,Mit Europa meinen wir das 
so furchtbar sakularisierte Europa mit seinen alten Territorialkirchen, mit seinen Freikirchen, 
mit den vielen freien missionarischen und diakonischen Werken, und mit all der Konkurrenz 
zwischen ihnen. Wir denken an den reichen europaischen Norden; aber es gibt ebenso den 
europaischen Siiden mit den kleinen protestantischen Minoritaten, die umgeben sind von 
soviel Armut und von einer starken katholischen Kirche. Europa - das bedeutet ebenso die 
sozialistischen Lander in Osteuropa mit ihrer besonderen Situation, mit ihren besonderen 
Gaben und Erfahrungen" (: 280/81). Die in Stuttgart gelegten Linien werden in Manila 
weitergefiihrt. Sie bewirkten, daB in Manila die Herausforderung der Neu-Evangelisierung 
ausdri.icklich in das Manifest von Manila (MM IT, 11) aufgenommen wurde100, und fiihrten hin 
zur zweiten Europaischen Konsultation zur Evangelisation in Bad Boll 1992. 
100 Zurn Begriff der ,,Neuevangelisierung" im Manifest von Manila. 
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V. Das ganze Evangelium <lurch die ganze Gemeinde 
filr ganz Europa: Bad Boll 1992 (ELCOE) 
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Unter den Vorschlagen der Stuttgarter Konferenz (ELCOWE 1988) an das Europaische 
Lausanne Komitee war erstens ,,the convening of a European regional conference to take 
account of the changes expected in the European Community in 1992" und zweitens eine 
verstarkte Beteiligung osteuropaischer Christen bei den Aktivitaten des LCWE (vgl. die 
Punkte 5 und 6 des Aufrufes: SANEE 1988: 5). Beides verwirklichte sich im Rahmen der 
European Leadership Consultation on Evangelisation (ELCOE) in Bad Boll 1992 .101 Wahrend 
man 1988 nur an die bevorstehenden Veranderungen durch die Eroffnung des gemeinsames 
europaischen Marktes 1992 gedacht hatte, stand man nun den viel groBeren Veranderungen 
durch die politische Offnung des kommunistischen Ostblockes gegeniiber: ,, 1992 was a new 
Europe. Even during the planning stages constant changes were taking place" (Sogaard 1993: 
2). 
Vom 9. bis 13. Marz fand die European Leadership Consultation on Evangelization 
(ELCOE) in Bad Boll unter dem Motto ,,The Whole Church and the Whole Gospel for the 
New Europe" statt102• 160 christliche Leiter aus 36 europaischen Landero nahmen teil. 2-6 
Leiter aus jedem europaischen Land waren eingeladen worden, nachdem man die nationalen 
Gruppen zuvor um Nominationen gebeten hatte: ,,so they did come as representatives of their 
respective countries" (Sogaard 1992b ). Man sprach bewuBt von ,,Konsultation" im 
Unterschied zu ,,Konferenz", weil nicht Vortrage, sondem Hintergrundpapiere, Diskussionen 
und die gemeinsame Suche nach neuen Konzepten im Mittelpunkt stehen sollten: ,,At a 
consultation you bring people together to discuss and to seek answers. A consultation should 
result in recommendations that can form the basis on which strategic plans are developed. 
This was our attempt at Bad Boll" (Sogaard 1992b). Bad Boll sollte den ProzeB ,,of seeking 
answers to the re-evangelization of our continent" unter den veranderten Bedingungen eines 
,,neuen Europa" fortsetzen (Sorgaard 1992a). Das Ziel der Konsultation wurde in einem 
,,Purpose-Statement" prazisiert: ,,The primary purpose of the Consultation is for key leaders in 
churches and Christian organisations to discuss and identify both barriers and bridges for 
evangelization in the New Europe, and to begin to develop a concensus (sic!) on some 
strategic directions to be conveyed to all concerned with the evangelization of Europe" 
(ELCOE 1992a). 
Die in Stuttgart 1988 begonnene Interpretation der europaischen Kultur im Sinne von 
Brucken und Barrieren fiir die Mission (vgl. ID. I.), wird nun in Bad Boll vertieft und 
ausgeweitet. P. Kuzmic pladiert dafiir, daB Missionare fiir Europa einen ,,informed mind" 
besitzen miissen: ,,The gospel of Jesus Christ is not preached into a vacuum. As we 
evangelicals are faithful to the truth and authority of the inspired scriptures so we must be 
101 Bin wichtiger Meilenstein dafiir war der Budapest Summit on Evangelisation in Post-marxist Countries 
vom 1. - 7. September 1991. Als Ergebnis des Summit wurden 10 Beobachtungen und 10 Empfehlungen von T. 
Houston, dem damaligen Vorsitzenden des LCWE, formuliert, deren Ziel es war, westlichen 
Missionsorganisationen die Situation z.B. in Osteuropa vor Augen zu fiihren und zu einer ,,Partnership for 
Evangelisation" zu verhelfen (Houston 1991). Vgl. §1, II. B. 
102 Schon die Formulierung des Mottos kennzeichnet die enge Verbindung zu Lausanne II in Manila 1989. 
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equally clear about the world into which we take it" (Kuzmic 1993: 15). Starker als in 
Stuttgart pragt die Untersuchung des europaischen Kontextes den Aufbau und In.halt der 
Konsultation in Bad Boll. Man konzentriert sich auf sechs Aspekte: (1) den soziopolitischen 
Kontext, (2) den religiosen Kontext, (3) das Verhfiltnis zwischen Kirche/Gemeinde und freien 
Werken, (4) die Bedeutung der ortlichen Gemeinden, (5) den Medien-Kontext, (6) den Bibel-
Kontext. Je zwei dieser Aspekte wurden an den Vormittagen in Plenarprasentationen unter 
dem Motto ,,The New Europe" mit Hilfe von Hintergrundpapieren und Kurzvortragen 
eingefiihrt, und am Nachmittag in spezialisierten Arbeitsgruppen (,,Strategy Development 
Consultation") weiter bearbeitet. Jedem der sechs Kontextbereiche war ein Vorsitzender 
zugeordnet, dem spater auch die Aufgabe des zusammenfassenden Berichtes zufiel (vgl. 
Sogaard 1993: 3)1°3• Bibelarbeiten von P. Kuzmic unter dem Motto ,,The Whole Gospel" 
erof:fuetenjeden der drei Arbeitstage. Im folgenden sollen die sechs Aspekte des europaischen 
Kontextes und die damit verbundenen Missionskonzepte dargestellt werden. 
A. Der sozio-politische Kontext 
1. Politische und weltanschauliche Turbulenzen 
In der Reflexion ilber den sozio-politischen Kontext der Mission in Europa kristallisierten 
sich in Bad Boll folgende Schwerpunkte heraus: Zuniichst sieht man in der Auflosung des 
kommunistischen Ostblocks den Beginn einer neuen Ara der Geschichte (Companjen 1992: 
6), und erkennt darin das Handeln Gottes als des Herrn der Geschichte. 104 Peter Kuzmic stellt 
fest: ,,Followers of Christ all across Eastern Europe are aware that this is the work of the Lord 
of history who has seen their suffering and longing for freedom, answered their prayers and 
provided them with a special kairos period to call their nations back to God and to the 
spiritual foundations for a free and truly 'new society'" (Kuzmic 1992: 2). Dennoch blieben 
tiefe Gegensiitze zwischen West- und Osteuropa. Wahrend die westliche Politik von 
Kooperation und Integration gepragt sei, herrsche im Osten ein Trend zu nationaler 
Fragmentierung. Im Westen entstilnden neue Zusammenschlilsse, wahrend im Osten alte 
kommunistische Bilndnisse zerfielen. Das filhre zum Entstehen einer neuen Landkarte. 
Diese Umwalzungen hatten im Osten einerseits Freude ilber die neue Freiheit, 
andererseits Sorge um die Zukunft ausgelOst: die Euphorie mache der nilchtemen Begegnung 
mit den harten Realitaten des taglichen Lebens Platz: ,,Millions have lost their jobs" 
(Companjen 1993: 8). Im (damaligen) Jugoslawien und in Teilen der ehemaligen UDSSR 
herrsche Krieg. Die Armut sei groBer als vorher ,,as millions have difficulties getting the 
necessities of life." GroBe Note im Bereich der Waisen- und Behindertenfi.irsorge - Behinderte 
wurden in den kommunistischen als ,,nonproductive people" ausgemustert - kamen ans Licht. 
Doch auch der Westen durchlebe eine Krise: ,,millions have lost their confidence in the 
politicians of the major democratic parties." Die Folge sei das Aufkommen rechtsgerichteter 
103 Die zusammenfassenden Berichte finden sich in der Zeitschrift der Lausanner Bewegung, World 
Evangelization, Januar 1993). Ich greife in meiner Darstellung dariiberhinaus auf die unvero:ffentlichten Referate 
und Berichte zuriick, die mir durch Herrn Dr. Viggo Sogaard/Diinemark freundlicherweise zur Verfiigung gestellt 
wurden. 
104 In dieser Einschatzung stimmen alle drei hier behandelten Traditionen und Institutionen (RKK, KEK und 
ELC) iiberein. 
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Extreme. Aus Mangel an Finanzen mill3ten viele soziale Leistungen reduziert werden. Die 
daraus resultierenden Privatisierungen fiihrten zu einer groBeren Kluft zwischen Arm und 
Reich. AuBerdem emte man die Frtichte des humanistischen Erziehungssystems der 60er 
Jahre, das nicht einen aufgeklarten, neuen Menschen hervorgebracht habe, sondem ,,large 
groups of drop-outs, alcoholics, drug-addicts, people with mental problems and people 
committing suicide" (: 8). In Ost und West wachse eine rassistische ,,Festungsmentalitat" 
heran, die Auslander, vor allem aus der 3. Welt, als Menschen zweiter Klasse ansehe. Die 
Kluft zwischen Nord und Si.id nehme zu. Wahrend in Afrika Millionen vor dem Hungertod 
sti.inden, kampfe die Europaische Union mit der Uberproduktion an Nahrungsmitteln. 
SchlieBlich habe der Zusammenbruch des Kommunismus zu weltanschaulichen 
Turbulenzen in Ost und West gefilhrt: ,,The British Communist Party has voted itself out of 
existence" (: 9). Im Osten experimentiere man mit Marktwirtschaft und Demokratie 
(,,modified Capitalism"), ohne sich i.iber die tieferliegenden weltanschaulichen Fragen 
Gedanken zu machen: ,,Economics overshadow everything" (: 10). Obwohl man in Bad Boll 
hinter westlichem W ohlstand ,,eine lange Geschichte protestantischer Arbeitsethik" sieht, die 
im Osten nicht vorhanden gewesen sei, erkennt man hinter den Entwicklungen seit 1917 - als 
der Strom der Sakularisation sich in Marxismus im Osten und modifizierten Kapitalismus im 
Westen teilte - auch andere Faktoren: ,,Both are systems which increasingly operate without 
reference to God. The western brand appears to be more successful and is the driving force 
behind the European community'' (: 8, kursiv FW). Doch wirtschaftlicher Erfolg sei nicht 
alles: ,,the major factor that has to be tackled is the secularist worldview underlying all of this 
history in the East and the West" (: 11). K. M. Bondevik, damaliger Minister der 
norwegischen Regierung, weist auf die falsche okonomische Dominanz hin: 
,,Western Europe has been dominated by economic thinking .... A materialistic world view tells us that our 
value as human being is dependent on our social value, related to our ability to work, productivity and 
economic success. This world view also tells us that the most important thing for our societies is 
economic growth and material prosperity .... This world view is not in accordance with Christian thinking. 
It has brought Western Europe on the wrong track" (Bondevik 1992: 2). 
Die Uberbetonung des Okonomischen verbunden mit dem weltanschaulichen V akuum 
verstarke auch die Gefahren der Gen- und Biotechnologie: ,,It is seen by many as the new 
saviour .... It is therefore crucial that we as christians pay attention to these developments" 
(Bondevik 1992: 2). Bondevik erwahnt die Gefahr beruflicher und gesellschaftlicher 
Marginalisierung von Menschen mit ,,schwachen" Genen. Das Zunehmen selektiver 
Abtreibung (,,removing those whose genetic endowments are deemed 'unsatisfactory"') sei 
,,ethically unacceptable. The right to live is fundamental - to everyone" (: 3). 
2. Neues Europa oder neues Jerusalem? 
Nach der Situationsbeschreibung stellt sich die Frage, wo die Kirche in dieser Situation steht, 
und wie ihre Mission aussieht. Zunachst bestatigt man die allgemeinen Beobachtungen von 
Mitgliederschwund und Milltrauen der sakularen Menschen gegeni.iber den traditionellen 
Kirchen im Westen. Demgegeni.iber wi.ichsen die :freien und charismatischen Gemeinden. 
Doch aufgrund gegenseitiger Ablehnung ,,there is little cooperation between traditional 
churches and the neo-protestant movement" (Companjen 1993 : 9). Im Osten und Suden 
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Europas sei die kirchliche Situation von Nationalismus und Kulturchristentum bestimmt. In 
Osteuropa ,,national churches reassert their claims of monopoly . . . and in many countries 
belonging to the national church is less a question of theological persuasion, but more a 
question of patriotism"(: 9). In Siideuropa betrachete man den Protestantismus mit Milltrauen 
als einen Glauben, der dem nationalen und religiosen Wesen der Nation fremd sei. 
Die politischen und weltanschaulichen Turbulenzen in Europa stellten fiir die Kirche 
groBe Chancen und Herausforderungen dar: ,,Never before in the history of Europe have the 
opportunities for the spread of the Gospel been as large"(: 9). Peter Kuzmic ist iiberzeugt, daB 
der Herr der Geschichte den Christen Europas einen besonderen kairos geschenkt habe mit 
dem Ziel ,,to call their nations back to God and to the spiritual foundations for a free and truly 
'new society"' (Kuzmic 1992: 2). Andere warnten vor falscher Euphorie: ,,One should not 
mix up the socio-political and spiritual realities. The new Europe is not the new Jerusalem." 
In der Tat wurde in dieser Sektion nicht ganz deutlich, wie diese beiden Zielpunkte sich in der 
Mission der Kirche zueinander verhalten. Jedenfalls werden angesichts des beschriebenen 
sozio-politischen Kontextes vor allem drei Bereiche als Aufgabengebiete der evangelikalen 
Gemeinde105 in der Spannung zwischen einem ,,neuen Europa" und dem ,,neuen Jerusalem" 
identifiziert: 
(1) Durch die Evangelischen Allianzen sollten Evangelikale ihre Stimme starker fiir 
biblische Wertvorstellungen (Menschenrechte, Redefreiheit, Erziehung) erheben. Vor allem 
sei - angesichts der ideologischen Verwirrung - die Entwicklung und Vermittlung einer 
biblischen Weltanschauung wichtig: 
,,No progress will be made if we imagine that one form of secularism will be a better answer than another. 
God will not give his glory to another. The teachers of the Church and the preachers of the Gospel need to 
be able, as in the first century, to out-think and outspeak the advocates of the bankrupt worldview of our 
day - in East and West. This requires work in our seminaries .... Their task is to discover how to reshape 
the biblical Christian worldview through pastors they train and send into the world and the churches. One 
major opportunity to affect the worldview is in the field of education. ... If the churches would get behind 
sound christian educators and enable them to help in this task it is probably the most significant 
contribution that could be made to turning around the ideological turmoil in the East and getting back to a 
Christian Europe106 as a whole" (Companjen 1993: 11, kursiv, FW). 
105 Man spricht in Bad Boll von der Notwendigkeit, die Identitat der Evangelikalen in Europa neu zu 
definieren (Companjen 1993: 9) ohne eine solche Definition vorzunehmen. In den Berichten findet sich ein 
buntes Durcheinander der Trager der Mission. Allein auf einer Seite des Berichtes werden ,,the protestant 
church", ,,The neo-prostestant movement'', ,,Evangelicals", ,,the Body of Christ", ,,Christians" als Trager der 
Mission bezeichnet. Man bleibt bei der Beschreibung des denominationellen Kaleidoskops stehen, ohne es 
theologisch zu kliiren (vgl. neuere Versuche zur evangelikalen Ekklesiologie: Stadelmann (Hg.) 1998). 
106 Das Konzept eines ,,Christlichen Europa" darf bier nicht theologisch gedeutet und somit millverstanden 
werden. Weder beziiglich der Vergangenheit noch im Blick auf die Zukunft kann in einem theologischen Sinn 
von einem christlichen Europa gesprochen werden. Die Lausanner Verpflichtung betonte: ,,We ... reject as a 
proud, self-confident dream the notion that man can ever build a utopia on earth" (LV 15). Christlicher 
Realismus sieht die menschliche Kultur bis zur Wiederkunft Christi in der bleibenden Spannung zwischen Gottes 
Herrschaft und den zerstOrerischen Einfliissen des Teufels (vgl. WR 8 g). Dennoch gehOrt die Pragung der Kultur 
Europas <lurch das Evangelium zu den Zielen der Mission. Ihr unmittelbares Ziel ist jedoch die Umkehr von 
Menschen zum lebendigen Gott und der Bau der Gemeinde als Gemeinschaft ·des kommenden Reiches Gottes. 
Die zentrale Aufgabe der missionarischen Gemeinde ist darum die zu Christus rufende Verkiindigung (vgl. 
Bockmiihl 1998: 250). Die V erkiindigung ist jedoch nicht von der kulturellen Transformation in der und <lurch 
die Gemeinde zu trennen. Der Willowbank Report formuliert: ,,All authority belongs to Christ. He is Lord of both 
universe and church. And he has sent us into the world to be its salt and light. As his new community, he expects 
us to permeate society" (WR 8, g). 
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(2) Neben der weltanschaulich-padagogischen Herausforderung wurde die diakonische 
Herausforderung genannt. Angesichts der Reduktion sozialer Versorgung - auch in den 
Wohlstandslandem im Westen - komme den Kirchen hier eine wichtige Rolle zu: ,,When 
official social care reduces its activity, someone has to take responsibility. . . . This is a 
challenge to us christians, and it is a great challenge to the church" (Bondevik 1992: 2). 
Strategisch solle die Kirche sich starker auf die lokalen Anliegen vor ihrer Haustiir 
konzentrieren (Companjen 1992: 9). In diesem Zusammenhang entwickelte sich in den 
Arbeitsgruppen,, a consensus that the idea of 'neighbourhood' provides a relevant strategic 
concept. The church working in the neighbourhood, teaching, motivating and equipping its 
members to serve and witness crossculturally in the immediate neighbourhood" (AGSPWE 
1992: 1). 
(3) SchlieBlich mu.Bten die Evangelikalen starker die multikulturelle und - religiOse 
Herausforderung missionarisch annehmen. Der ,,Neighbourhood-focus" fmdet auch 
Anwendung auf die groBe Anzahl von lmmigranten (AGSPWE 1992: 2): ,,There are 
opportunities for evangelism on their doorsteps" (Companjen 1993: 9). ,,The vision of western 
integration should include the integration of immigrants and refugees into our societes, and 
the churches should be in the forefront in practicing this vision" (Bondevik 1992: 2). 
B. Der religiOse Kontext 
Die Arbeit am religiosen Kontext geschah in Bad Boll ausgehend von der Uberzeugung, daB 
West- und Osteuropa sich - trotz aller Unterschiede - weltanschaulich aufeinanderzubewegen. 
Die Grundthese ist, daB nach dem Zusammenbruch des Marxismus in Ost und West ein 
komplexes religioses Gebilde aus Konsum-Glaube, Sakularismus und neuer Religiositat 
entstehe bzw. schon vorhanden sei. Die Untersuchung der Mission der Gemeinde Jesu 
angesichts des religosen Kontextes in Europa konzentriert sich also besonders auf (1) den 
Sakularismus (der hier als Quasi-Religion verstanden wird), (2) die religiose Situation im 
nach-marxistischen Europa, (3) die Religionen der groBen Einwanderer-Gruppen und (4) die 
neue Religiositat (vgl. Engelsviken 1992: 1). 
1. Von der Marginalisierung Gottes zur Begegnung mit Gott 
a) Die Marginalisierung Gottes. 
Der norwegische Theologe Tormod Engelsviken ordnet die Auseinandersetzung mit dem 
Sakularismus zunachst in grundsatzliche Uberlegungen zu Evangelium und Kultur in Europa 
ein. Er beschreibt die europaische Kultur nicht als christlich, sondem, wie jede andere Kultur, 
als Missionskontext. Das Evangelium konne von keiner Kultur ,,domestiziert" werden, miisse 
aber andererseits injeder Kultur seinen Ausdruck finden: ,,The gospel cannot be domesticated 
by any culture, the gospel ... should be incarnated in every culture" (Engelsviken 1992: 1). 
Umfassender als die Herausforderung einer solchen Inkulturation versteht Engelsviken die 
Kontextualisierung: ,,The Gospel should be placed in the total context of our culture at this 
particular moment, a moment that is shaped by the past and looks to the future". 
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Die Wurzeln des Sak:ularismus sieht Engelsviken in der Aufklarung: ,,reason replaced 
revelation as a basis for describing reality. The natural laws of cause and effect replaced ... 
purpose and meaning". Gott geriet an den Rand, der Mensch ins Zentrum: ,,Divine teleology 
... was replaced by human efforts to create a perfect world by the help of science" (: 2). Der 
Hohepunkt sei in den 1960er Jahren erreicht worden, in denen man den Sieg des Sakularismus 
fiir gekommen hielt und eine ,,Gott- ist-tot"-Theologie formulierte. Dies sei jedoch voreilig 
gewesen: ,,Both ... theoretical materialism ... and practical materialism ... showed itself unable 
to satisfy the spiritual or religious aspirations of people. The quest for God is stronger in 
Europe today."(: 2). Dennoch bleibe die Herausforderung des Sak:ularismus bestehen: ,,it is 
inextricably bound up with modem western culture itself." Engelsviken bezieht sich zuriick 
auf die in Pattaya 1980 gegebene Definition des Sak:ularismus: 
,,Sakulare Menschen leben ohne BewuBtsein fiir und Bezug zu Gott und seiner Gemeinde. Die modeme 
Kultur ersetzt Gott als Grundlage des Handelns, Entscheidens und der moralischen W erte. Gott und sein 
Volle werden als irrelevant fiir das wirkliche Leben gesehen ..... Religiose Ideen und Institutionen verlieren 
ihren sozialen Wert, die Ideen verlieren ihre Bedeutung und die Institutionen ihre Zentralitiit'' (zit. bei 
Engelsviken 1992: 2, fibers. FW). 
FUnf Faktoren sieht Engelsviken als tragend fiir den Sak:ularismus: (1) die 
Marktwirtschaft, die heute als einzige wirtschaftliche Entwicklungsmoglichkeit gesehen wird, 
(2) der biirokratische Staat, (3) die modeme Technologie, (4) der UrbanisierungsprozeB und 
(5) die Massenmedien. Als Grundzug des Sakularismus beschreibt er die Spaltung zwischen 
Offentlich und Privat107, die konsequent zu Pluralismus (,,Markt der Moglichkeiten") und 
Relativismus (,,alles ist gleich gilltig") im Bereich des Glaubens und der Werte filhre. Die 
Kirche werde in die private Sphare abgedrangt, obwohl sie selbst davon iiberzeugt sei, die 
wahre Sicht von Wirklichkeit und Moral zu kennen. Die Kirchen hatten diesem Druck 
weitgehend nachgegeben, die Autoritat der Bibel und damit auch klare theologische und 
ethische MaBstabe aufgegeben und sich an die Werte des Sak:ularismus angepasst. Die Kirche 
sei zum ,,Zermonienmeister" der Gesellschaft abgewertet worden (: 4). 
b) Als Gegenkultur zur personlichen Begegnung mit Gott einladen 
Entscheidend fiir den missionarischen Auftrag der Gemeinde in Europa ist fiir Engelsviken ,, a 
return to the Bible in order to let it again set the agenda and become the final authority in all 
matters of faith and life". Die Gemeinde Jesu stehe vor der schweren, aber dringlichen 
Aufgabe, einen Weg zwischen Ghetto und Identitatsverlust zu gehen: ,,to fmd its way between 
a disastrous compromise with the modem world in which it loses its God-given identity and 
mission on the one side and an equally disastrous isolation from the modem world in which it 
loses the people to whom it is sent with the gospel on the other side" (: 4). Um diese 
Gratwanderung vollziehen zu konnen, miisse die Kirche in Europa ihre Ambition als 
,,Volkskirche" (im Sinne der Reprasentation aller) aufgeben und bereit werden, als 
Minderheitsbewegung und als Gegenkultur (,,counter culture") zu leben, die die ihre 
zugewiesene Rolle als eine von vielen ,,Zeremonienmeistem" nicht zu spielen bereit ist. Als 
kreative Minderheit stehe sie in Kontinuitat zur Kirche der friihen Christen, die in einer 
107 Vgl. L. Newbigin, siehe §1, I. C. 4. 
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religios und moralisch pluralistischen Umgebung Jesus als den emen Herrn der Welt 
bekannten. 
Im AnschluB an John Stott nennt Engelsviken drei Bereiche der Suche des sakularen 
Menschen, an die die Gemeinde in ihrer Mission anknilpfen konne (: 5; vgl. Stott 1991: 222-
238). Zunachst die Suche nach personlicher transzendenter Erfahrung: ,,It is sad, that some 
people seek non-christian religions because they believe- rightly or wrongly- that the church 
only offers a formal religion without personal religious experience". Wahrend die Kirche eine 
solche Erfahrung nicht ,,machen" konne - auch nicht durch Betonung von Kunst und Liturgie -
sei es wichtig, die Erfahrbarkeit Gottes deutlich zu machen:108 
,,to preach the Word of God with spiritual authority, to administer the sacraments in such a way that the 
very presence of Jesus is conveyed, to sincerely pray and praise focused on God rather than on men, to 
practice the different gifts of the Spirit. .... The challenge of the Church is to convey a genuine experience 
of the God who in his holy love judges sin but saves repentant sinners by grace alone through personal 
faith in Jesus Christ" (Engelsviken 1992: 5). 
Der zweite Bereich sei die Suche des modemen Menschen nach Sinn und Wert. Der 
Verlust der Teleologie und der wissenscha:ftliche Reduktionismus habe zur Verzweiflung der 
Menschen gefilhrt, ,,who find their lives meaningless and without purpose beyond everyday 
life." Dieser Not konne die Kirche mit der Vermittlung von Gottes ewigem Plan fiir den 
Menschen begegnen. Sie milsse sowohl den hohen Wert des Menschen als Ebenbild Gottes 
als auch seine hohe Verantwortung vor Gott im Blick auf das letzte Gericht bezeugen. Der 
dritte Bereich sei das Verlangen des Menschen nach Gemeinschaft. Wahrend Isolation und 
Einsamkeit die europaische Gesellscha:ft kennzeichneten, sei ,, Christian fellowship . . . a 
committed fellowship where people can find, love support and identity. Small groups with 
Bible study, prayer, testimonies, sharing and personal support are neccessary .... There is a 
need for the 'ecclesiolae in ecclesia"' (: 6). 
Zurn AbschluB skizziert Engelsviken drei Strategien zum Erreichen sakularer 
Menschen. Zunachst die klassische, veranstaltungs- und gemeinscha:ftsorientierte zentripetale 
Strategie~ die immer noch wirksam sei: ,,The attraction of Christian fellowship and ... 
preaching." Dann die zentrifagale Strategie: die Gemeinde geht dorthin, wo die Menschen 
sind: in die Hauser, auf die Strafien und in die Einkaufszonen: ,, This may be effective 
especially with regard to people who may know very little about Christ" (: 6). Die wichtigste 
Art, um Menschen mit dem Evangelium in Kontakt zu bringen 
,,still seems to be that of individual Christans meeting friends, relatives, colleagues, and neighbours where 
they are, at the natural meeting places of life. Overwhelming evidence suggests that most Christians have 
become believers through contact with a christian person on an individual basis. Friendship in a safe 
environment, where personal credibility is crucial and trust can be built over time. . . .. Motivation and 
training of lay people to work as ':friendship evangelists'109 in daily life becomes a high priority in the 
church." 
108 Vgl. die Arbeitsgruppe von T. van der Weele in Stuttgart 1988, die von einer Theologie des 
Gotteserlebnisses sprach, III. D .. 
109 Kurt Scheffbuch weist mit Recht auf die Problematik des Begriffes ,,Freundschaftsevangelisation" hin: das 
Angebot des Evangeliums diirfe nicht mit Freundschaft vermischt werden. Freundschaft sei unabhangig von der 
Annahme oder Ablehung des Evangeliums (keine Instrumentalisierung der Freundschaft), so wie die Weitergabe 
des Evangeliums nicht notwendigerweise die Beziehung einer Freundschaft voraussetze. Scheffbuch folgert: 
,,Eine normale Beziehung freundlich und vertrauensvoll zu gestalten - darauf kommt es an (Scheffbuch 1995: 
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2. Religion in post-marxistischen Liindern 
a) Zwischen Neugier, Nationalkirchen und Neuheidentum 
Der litauische, lutherische Pfarrer Janis Vanags ist der Ansicht, daB ,,Erfolge" in der 
osteuropaischen Evangelisation - trotz aller Dankbarkeit fiir neue Freiheiten und das 
tatsachliche Wirken des Heiligen Geistes - mit Vorsicht interpretiert werden mill3ten. Neben 
echten Aufbriichen spielten auch fragwiirdige Motive bei ,,Bekehrungen" eine Rolle. Fiir 
manche stehe der Evangelist, vor allem im Rahm.en von Heilungsdiensten, auf einer Ebene 
mit magischen Praktikem. Manche Besucher kamen und reagierten aus Neugierde. Wieder 
andere slihen in den Evangelisationen Ausdrucksmoglichkeiten fiir politischen Protest gegen 
die alten Machthaber (Vanags 1992: 1). Dariiberhinaus befiirchtet Vanags, daB die 
angespannte okonomische Lage und der ,,Kampf urns Uberleben" religiose Interessen jeder 
Art in den Hintergrund riicken lassen konnte (: 2). Eine weitere Problematik sieht Vanags in 
der Krise der kirchlichen Leiterschaft und damit auch der Gemeinden. Die kommunistische 
Herrschaft habe kompromittierte Pastoren hinterlassen: ,,[They] were collaborating with 
atheistic authorities and have lost not only credibility but probably ... God's blessing, too, for 
their work is inefficient and formal." Die im Kommunismus unterdriickten und dissidenten 
Pastoren andererseits, stiegen in die groBe Politik ein oder seien miide und resigniert: ,,Thus 
evangelism does not have a solid enough background in the local churches" (: 2). 
Sowohl in Litauen als auch in RuBland spiele die romisch-katholische bzw. die 
orthodoxe Kirche eine wichtige Rolle in der nationalen Identitat. In beiden Landero seien 
Kirche und Kultur so stark verbunden, daB missionarische Arbeit sich darauf einstellen mi.isse: 
,,From time immemorial Orthodoxy was the very foundation of the way of life and mentality of the 
absolute majority of Russians, were they believers or not. .... Therefore the national intelligentsia will 
always choose the Russian orthodox Church or at least Orthodox spirituality or philosophy. Uncountable 
Russians especially inhabitants of rural areas will do the same. In Lithuania the same position has the 
Roman Catholic Church. It would not be wise to overlook this fact in some kind of protestant arrogance. 
For the sake of God's kingdom we all are interested in strong, alive and Gospel-true Orthodox or Catholic 
churches in these areas"(: 2).110 
Probleme sieht V anags, wenn eine ,,nationale" Kirche eine Symbiose mit dem Staat 
eingehe und andere christliche Gemeinden unterdriickt wiirden. Weitere Herausforderungen 
im litauischen Kontext seien die Versuche der Rekonstruktion einer fri.ih-litauischen 
heidnischen Religion mit indischen Elementen (,,dievturiba"), verbunden mit starker 
Ablehnung des Christentums, und das starke Interesse der Bevolkerung am Okkultismus, das 
in vielen Fallen das Interesse an der Bibel iibersteige. 
88/89). Allerdings sind hier die kulturellen und linguistischen Unterschiede zwischen dem deutschen und 
angelsachsischen Sprachgebrauch zu beachten. 
110 Mit seiner Sicht von ,,gospel-true Orthodox or Catholic churches" offnet Vanags einen Horizont, der in 
Stuttgart nicht vorhanden war. Orthodoxe und Romisch-katholische Kirchlicbkeit gehOren fiir ihn zu kulturellen 
,,Brucken" (nicht nur ,,Barrieren"), in deren Kontext evangeliumsgemaBe Gemeinschaften wachsen konnen. Das 
Manifest von Manila hat die Tiir fiir einen solchen Ansatz ekklesiologisch insoweit geoffnet, als es feststellt: 
,,Wir [erheben] nicht den anmaBenden Anspruch, daf3 die weltweite Gemeinde und die evangelikale 
Gemeinschaft identisch seien" Andererseits betont das Manifest: ,,Wir mochten jedoch klarstellen, daB 
gemeinsame Evangelisation eine gemeinsame V erpflichtung gegeniiber der biblischen Botschaft voraussetzt" 
(MM II, B, 9). Vanags Ansatz evangeliumstreuer katholischer und orthodoxer Kirchen steht in dieser Spannung. 
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b) Leiterschulung als missionarische Hilfe zur Selbsthilfe 
Als effektivste Missionsarbeit in groBen Teilen der ehemaligen UDSSR und in den baltischen 
Staaten sieht Vanags die Ausbildung christlicher Leiter vor Ort. Folgende Schritte stellt er als 
sinnvoll vor: Zunachst sollten missionarische Arbeitsformen, z.B. Hausbibelgruppen, 
vorgestellt werden. Dann konnten erfahrene Pastoren und Gemeindearbeiter fiir einige 
Wochen in der Gemeinde leben und helfen, effektive - wenn auch zunachst noch 
provisorische - Strukturen aufzubauen. Als nachstes miissen Leiter fiir die Hausbibelgruppen 
herangebildet werden, ,,so that a network of such groups could accept .. . newly converted 
christians" (: 3). Folgen konnten Ausbildungseinheiten in personlicher Evangelisation und 
iiber die Durchfilhrung evangelistischer Veranstaltungen. SchlieBlich miissten permanente 
Ausbildungsstatten fiir strategische Leiter in den Bereichen Evangelisation, 
Gemeindepadagogik und Diakonie eingerichtet werden. Eine weitere wichtige Aufgabe sei die 
Veroffentlichung guter theologischer Literatur. Missionarische Investitionen solcher Art seien 
Hilfe zur Selbsthilfe. 
c) Evangelikale Ha/tung zur katholischen und orthodoxen Kirche 
Dariiberhinaus fordert V anags dazu auf, die ablehnende Haltung evangelikaler Christen 
gegeniiber der orthodoxen und katholischen Kirche zu iiberdenken. Die Erfahrung in Litauen 
zeige, daB fruchtbare Zusammenarbeit moglich und notwendig sei, vor allem auf lokaler 
Ebene: ,,Any evangelical impulses could be hundreds of times amplified through this 
congregational net, if only we could find the right approach"(: 4).111 
3. Mission in der Nachfolge Christi unter lmmigranten 
a) Die Kirche als Pilgerin in einer Welt der Migration 
Albrecht Hauser, ehemaliger Missionar in Pakistan und Pfarrer der wiirttembergischen 
Landeskirche sieht Migration und Fliichtlingsbewegungen als groBe Herausforderung fiir das 
,,globale Dorf', das ,,Haus Europa" und die Mission der Gemeinde Jesu. Letztere stehe in 
einer dreifachen Beziehung zu den Fliichlings-, hnmigrations- und Asylantenbewegungen der 
Gegenwart. Erstens habe die Geschichte der · fri.ihen Kirche gezeigt, daB 
Fliichlingsbewegungen - trotz des Leids, das sie mit sich bringen - zu einem gottlichen 
Werkzeug werden konnten ,,in the spreading of the Gospel to places otherwise unreached"112• 
Daruberhinaus sei das Wesen der christlichen Gemeinde selbst das einer ,,pilgrim 
community", einer Gemeinscha:ft, die letzlich in keiner Kultur vollstandig zuhause ist: ,,Every 
foreign country is home to them and every homeland foreign." Schlieftlich sei das 
Fliichtlingsproblem eine diakonisch-missionarische Herausforderung an die Gemeinde Jesu 
(Hauser 1992: 1). 
Hauser unterscheidet zwischen zwei groBen Migrationswellen. Die Nachkriegs- und 
nach-koloniale hnmigration sei vielfach auf Einladung westlicher Regierungen erfolgt. Die 
Arbeiter und spater ihre Familien seien aus wirtscha:ftlichen Grunden gekommen. ,,Colonial 
and post- colonial immigrants are now well established and living in a counter culture of their 
111 Vgl. den entsprechenden Ansatz von U. Parzany beziiglich der EKD, siehe II. C. 
112 Vgl. den geschichtstheologischenAnsatz P. Johnstones in Stuttgart 1988. 
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own, developing around religious identity and significance"(: 2). Eine zweite, seit langerem 
anhaltende Welle werde ausgelost durch Bilrgerkriege, ethnische und religiose Konflikte und 
wirtschaftliche Marginalisierung: ,,Disparity of chance and opportunities as well as the 'global 
village syndrom' ... cause others to seek advantageous opportunities in economically more 
stable parts of the world." Nationalismus, Xenophobie und Rassismus - auch bei 
evangelikalen Christen - als Reaktion auf diese beiden Wellen verstarkten sich in den 
verschiedenen europaischen Einwanderungslandem. 
b) Islam zwischen Underdog-Mentalitiit und Fundamentalismus 
Hauser stellt fest, daB viele Moslems, Hindus, Sikhs und Buddhisten die Gefahr des 
europfilschen Sakularismus fiir ihre kulturelle Iden1:itat und die Integritat ihrer Familien 
erkennen. Moscheen und Tempel wilrden so zu Zentren kulturell-religioser Identifikation. 
Allein in Frankreich, Deutschland und England lebten 1992 nach den Angaben von Hauser ca. 
5,8 Millionen Muslime. In Deutschland seien davon rund 40.000 deutsche Staatsbiirger. 
Hauser weist auf die zunehmende Beheimatung der islamischen Minderheit in Europa hin: 
,,Increasingly we have to look therefore at Islam not just as a faith of immigrants but a religion competing 
with the rights and privileges still granted to Christian churches. There are discussions going on to find 
ways to give Islam a full legal and public recognition and the place of the Shariah in a liberal democracy 
is discussed .... Since Islam as a minority religion cannot make the Sharia binding for all, one would at 
least like to have the ,,essentials" oflslamic legislation recognized for ones own faith community"(: 3). 
Dennoch seien z.B. die Muslime nicht als ,,monolithischer Block" zu verstehen, sondem 
eher als eine fragmentierte Minderheit - ,,often the underdog and marginalized sections of our 
society''. Es bestehe die Gefahr und Realitat der Ghettobildung. Dariiberhinaus konnten 
Vorurteile und Zuriickweisung dazu filhren, daB junge Moslems auf der Suche nach Identitat 
und Bedeutung sich dem agressiven islamischen Fundamentalismus zuwendeten. Dadurch 
wiederum wachse die Angst und Ablehung gegeniiber islamischen Minderheiten in der 
westlichen Gesellschaft. Hauser fordert die Gemeinde Jesu auf, sich dieser generellen Haltung 
der Angst und Ablehung nicht anzuschlieBen, ,,since a poisoned atmosphere is not a good 
context for mission and christian witness, and things get more complicated if christians should 
be seen as part and parcel of this anti-witness in our own societies"(: 3). Er erinnert daran, 
daB auch Muslime nicht nur Reprasentanten einer ,,fremden" Religion seien, sondem ,,human 
beings, vulnerable persons with common needs, hopes and anxieties" (: 2). 
Hauser beschreibt, wie islamische Infrastrukturen vermehrt in Europa FuB fassen. 
Zentral seien die Moscheen als vitale Zentren der sog. ,,Umma", der religios-sozio-politischen 
Gemeinschaft des Islam. Internationale islamische Vereinigungen zeigten groBes Interesse 
daran, das SelbstbewuBtsein und die missionarischen Aktivitaten der moslemischen Diaspora 
in Europa zu starken und investierten groBe Geldsummen. Islamische Verleger brachten 
hochwertige Literatur und Zeitschriften heraus - als Gegengewicht zur negativen sakularen 
Presse in Europa. Islamschulen und hohere Ausbildungsstatten fiir Imame seien geplant oder 
bereits in Funktion, wie z.B. in Frankreich das European Islamic Training College(: 4). 
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c) Die Liebe Christi als Schlii.ssel zur Mission 
Hauser entdeckt in der Kirche unterschiedliche Antworten auf die Herausforderung des Islam. 
Viele Christen mochten das Verstiindnis des Islam vertiefen, ,,adding towards a sympathetic 
and informed understanding of Islam and the Muslims." Ihnen liege auch daran, Gesprache 
und christlich-islamische Beziehungen zu starken, ,,helping the muslims from a position of 
alienation to a more relaxed coexistence" (: 4). Andere Christen sahen den Islam als vollig 
unvereinbar mit dem ,,Erbe christlicher Kultur" ,,and would rather like to have Muslims 
removed from European soil". Eine zunehmende Zahl von Christen jedoch begreife die 
Gegenwart der Muslime und anderer religioser Gruppen als eine gott-geschenkte Chance zu 
Mission. Diese Perspektive der Beziehung werde jedoch von den Muslimen selbst und von 
Atheisten und sakularen Humanisten abgelehnt. Hauser stellt die Frage, wie die Gemeinde 
Jesu das Evangelium so bezeugen konne, daB Ti.iren sich offnen, statt sich zu verschlie.Ben? 
Der Schlussel, um Muslime fiir Jesus Christus zu gewinnen, sei allein die Liebe: 
,,Love finds an answer to verbalize the claims of Jesus Christ in an incarnational way"(: 5). ,,Where there 
is love, one is not afraid of making mistakes! Yet, love is neither afraid of redemptive confrontation, nor is 
speaking the truth in love the art of avoiding disagreements" (: 6). 
Grundlegend dafiir sei die Bereitscha:ft, sich ganz in den Kontext der muslimischen 
Nachbarn hineinzudenken und sich die Frage zu stellen: ,,Wie wi.irde ich geme 'fiir Christus 
gewonnen werden', wenn ich ein Moslem in Europa ware"? Als Beispiel erzahlt Hauser von 
einer Muslimin, die zum Glauben an Jesus gekommen sei und ihren Mitstudentinnen auf die 
Frage nach dem ,,Warum" folgende Antwort gegeben habe: ,,Wennn du Menschen begegnest, 
die Jesus Christus lieben, dann willst du ihn auch kennenlemen. Durch Christen bekam ich 
Interesse an Jesus Christus, aber dann hat er selber die Fiihrung iibemommen und mich in 
seine Nachfolge gerufen" (: 5). 
d) Das ganze Evangelium durch die ganze Gemeinde in der Kraft des Heiligen Geistes 
Ein wichtiger Weg fiir die Arbeit unter religiosen Minderheiten in Europa seien 
missionarische Partnerschaften mit Kirchen aus den Heimatlandem der Immigranten, die 
dann Missionare senden, um unter ihren Landsleuten zu arbeiten. ,,Ideally such cooperation 
should develop models of church fellowships ... in which some meetings due to language and 
culture are separately arranged, yet keeping in mind to regularly create opportunities to meet 
the Christians in the host country" (: 5). Einige solcher Modelle funktionierten bereits. 
Bedeutsam und wirkungsvoll dariiberhinaus seien missionarische Organisationen, wie der 
Orientdienst oder die Internationale Arbeit der Sl.VID u.a. Gruppen. Dabei sei auch die 
Einbindung der Gemeinde am Ort wichtig: ,,Mission :in Christ's way watches the relationship 
between the individual witness and the unity of the Body of Christ"(: 7). 
Im Einsatz der Gemeinde unter Immigranten di.ir:ften diakonisches Engagement und 
missionarische Verkiindigung nicht gegeneinander aus:gespielt werden, sondem sich erganzen: 
,,It as a challenge to recognize these endeavors as an integral part of the 'missio Dei"' .... The 
verbalization of the Good News of Jesus Christ is founded on the biblical knowledge, that Jesus Christ 
alone is the Creator, Sustainer and Redeemer of all. Therefore we refuse to confine our mission to the 
development of better relations only, recognizing at the same time that without good relations we may 
hinder the cause of Christ as well. The presence of Muslims in our midst, a people who are more pious 
than the average European, calls the church to rediscover the uniqueness of the Gospel and our Christian 
identity." 
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AbschlieBend betont Hauser die Rolle des Heiligen Geistes filr die Mission unter 
hnmigranten in Europa: 
,,If love motivates our actions, we may discover that .. . the Spirit of the Triune God himself keeps the 
question about 'Who is Jesus Christ really?' alive amongst our Muslim neigbours .... He will clarify who 
Jesus is and confute unbelief. God's Spirit works to that end that Muslims may come to a saving 
knowledge of Jesus Christ and hear his call for discipleship ..... We rejoice in the knowledge that the 
Kingdom of God rests in the pierced hands of Jesus, who longs for the salvation of all human beings, 
including our muslim neighbour, more than any missionary ever could long for"(: 7). 
4. Mission und neue Religiositiit - Am Beispiel ,, New Age " 
Der Bericht zum Kontext der neuen Religiositat bescha:ftigt sich vor allem mit der Bewegung 
des New Age. Die neue Religiositat insgesamt wird beschrieben als Anzeichen filr das 
spirituell-religiose V akuum in unserer Gesellschaft: ,,a vagabond religiosity takes advantage 
of this emptiness" (Engelsviken 1993: 11). New Age wird dargestellt als eine religiose 
Mischung aus multiplen Quellen, u.a. dem Christentum, ostlichen Religionen, indianischen 
Naturkulten, humanistischer Psychologie, moderner Physik, kosmologischen und 
astrologischen Spektulationen. Obwohl die New Age-Bewegung sich als Gegensatz zur 
modernen Gesellscha:ft verstehe, widerspiegele sie in vieler Hinsicht genau diese Gesellschaft: 
,,It reflects the consumer attitude of contemporary society looking for all that is useful ... in the 
self-service stores of world views and spirituality''. Die Anliegen und Fragen der New-Ager 
seien oft berechtigt und sollten auch in der christlichen Mission ernst genommen werden. Vier 
Fragenbereiche werden genannt: (1) Die Suche nach Sinn und Ganzheit der Existenz, 
verbunden mit der Suche nach eigener Identitat und Selbsterfahrung. (2) Die Suche nach 
geistgeleiteter Gemeinscha:ft ohne Macht, Gewalt oder Technologie. (3) Die Suche nach 
einem neuen Verhfiltnis zur Natur, ein kosmisches BewuBtsein, eine feministische Beziehung 
zur ,,Mutter Ertle". (4) Die Suche nach einem ,,Meister", einem ,,Guru", der in eine 
undogmatische und nicht-institutionelle religiose Erfahrung hineinfiihrt. 
Ffu die missionarische Antwort der Kirche sei grundlegend die Entwicklung einer 
Theologie der Religionen wichtig, ,,which should help us compare different religious 
experiences and interpret them." Eine solche Theologie der Religionen solle dazu verhelfen, 
den Anhangern neuer Religiositat den Grund filr ihre Hoffnung (vgl. 1 Pt. 3, 15) zu erklaren. 
Theoretische Antworten seien jedoch nicht genug. Es gehe darum, einfache Formen 
christlicher Spiritualitiit zu entdecken und zu praktizieren: ,,rediscovering the human depth 
and mystical nucleus in man over against a one-sided rationality'' (: 11 ). Eine Arbeitsgruppe 
schreibt in ihrem Bericht: ,,While dogma is essential, we need to build Christian experience 
on it, rather than concentrating on dogma alone. Being 'born again' is a poor thing if it is 
merely dogma - it should be an experience" (AGNA 1992).113 Zentral sei die Verkandigung 
des Kreuzes, das von den Anhangern des New Age abgelehnt werde, da ein ,,Heiler", der 
bereit war, selber zu leiden, sinnlos scheint. ,,Yet the cross gives real answer to the questions 
of the New Ager. There is great need to proclaim the cross and explain its significance" 
(AGNA 1992). Diese Verkilndigung miisse jedoch eingebunden sein in die gemeinschaftliche 
113 Vgl. T. van der Weele in Stuttgart 1988 und T. Engelsviken in Bad Boll. 
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Vermittlung der Liebe Christi: ,,We must make our churches into loving and caring 
communities with the living Christ at the centre" (AGNA 1992).114 
C. Kirche, Gemeinden und Werke: Trager der Neuevangelisierung 
Der Beziehung zwischen den verschiedenen Korperschaften, die fiir die Evangelisation 
Europas eine Rolle spielen, wird in Bad Boll mehr Raum gewahrt als in Stuttgart. Das 
entspricht der Bedeutung, die Rolf Schefibuch in Stuttgart der Tatsache der mangelnden 
Kooperation in der Mission in Europa beigemessen hatte. Die Frage der Zusammenarbeit wird 
mit unterschiedlichen Schwerpunkten behandelt. Die einen denken innerhalb des kirchlichen 
Kontextes und seiner Strukturen. Sie stellen hauptsachlich die Frage nach der 
Zusammenarbeit zwischen der Institution ,,Kirche" und evangelistisch aktiven Gruppierungen 
innerhalb der ,,Kirche". Fiir die anderen spielt der kirchliche Kontext eine weniger filhrende 
Rolle. Thnen geht es um die Zusammenarbeit aller Gruppen des Leibes Christi in Europa nach 
dem Motto ,,Einheit in Verschiedenheit" mit dem Ziel geographisch und kulturell 
umfassender Evangelisation. Thr Anliegen ist es, die europaischen Nationen mit einem engen 
Netz missionarischer Gemeinschaften zu iiberziehen. 
1. Bezugsrahmen ,, Kirche" 
Auf dem Hintergrund der Situation in Deutschland und ausgehend von der ,,Kirche" 
unterscheidet U. Parzany zwischen zwei Arten von ,,freien Werken" (parachurch-
organisations), die zur ,,Kirche" in einer (positiven oder negativen) Spannung stehen (Parzany 
1992). Zunachst nennt er Dienstleistungsorganisationen, die keine eigenen Gemeinde-
Gruppen bilden, sondem ihren Auftrag darin sehen, den ortlichen Gemeinden Inspiration, 
Menschen, Methoden und Materialien zur Forderung der Evangelisation weiterzugeben und 
die iiberdenominationelle Zusammenarbeit zu starken. Hier sieht Parzany keine Problematik. 
Anders verhalt es sich mit der zweiten Art von ,,freien Werken", den innerkirchlichen 
Gemeinschaften, und ihrer Beziehung zur ,,Kirche". Es handelt sich um ,,innerkirchliche 
Vereinigungen, Werke, Verbande" (DT 1992), die sich im letzten Jahrhundert zur Forderung 
der Evangelisation, der Gemeinschaftspflege und der Mitarbeiterschulung gebildet haben. Sie 
sind strukturell unabhangig von der ,,Kirche", verstehen sich aber als Teil der ,,Kirche" und 
sind oft und in gegenseitigem Einvemehmen z.B. in der Jugend- und Kinderarbeit 
stellvertretend fiir die ,,Kirche" verantwortlich tatig. Problematisch wird es im Bereich von 
Evangelisation und Gemeindeaufbau. Das Hauptproblem liegt in der ablehnenden Haltung 
von - so schatzt Parzany - etwa 90 % aller ,,kirchlichen" Pastoren gegeniiber der 
Evangelisation. Die Evangelisation werde darum von den innerkirchlichen Gemeinschaften 
durchgefiihrt, neue Christen wiirden in den Gruppen der Gemeinschaften betreut, so daB eine 
Distanz zur ,,Kirche" entstehe. Parzany schluBfolgert: ,,As long a pastors resist evangelistic 
ministries there is only the alternative either to establish fellowship groups by In-Church-
Associations or to found new churches" (Parzany 1992: 2). 
114 E. Winckler (Universitat Halle), spricht in diesem Zusammenhang von einer ,,hermeneutischen Vorgabe" 
der Evangelisation (Vortrag auf der Deutschen Evangelistenkonferenz am 1.12. 98, Ev. luth. VHS, Hesselberg). 
Vgl. auch Os Guinness'Verstiindnis von der Kirche als Plausibilitiitsstruktur, IV. B. 3. 
142 Mission und Neuevangelisierung in Europa 
Parzanys Beitrag in Bad Boll liegt grundsatzlich auf der Linie seiner Ausfiihrungen in 
Stuttgart 1988. Damals hatte Parzany noch hoffnungsvoll von einer groBen Koalition der 
Evangelisation im Rahmen der Landeskirche gesprochen und an die Adresse der 
Landeskirchen gesagt: ,,If Europe's mainline churches are to take their responsibility for 
evangelism seriously, they should become aware of these associations and be willing to co-
operate with them in order to use their service" (Parzany 1988: 22).115 Auch wenn Parzanys 
Einschatzung in Bad Boll pessimistischer klingt als in Stuttgart und die ,,Option" neuer 
Gemeindegriindungen diesmal erwahnt wird, stellt :fiir ihn weiterhin die Landeskirche den 
wichtigsten Rahm.en :fiir die Evangelisation, zumindest in Deutschland, dar. Eine ahnliche 
Sicht entwickelt auch der lutherische polnische Bischof Jan Szarek, wenn er feststellt, daB 
eine Kirche ohne Evangelisation tot ist und nur geistlich lebendige Kirchen die 
Herausforderung der sog. ,,Nacharbeit" ilbemehmen konnen: ,,As this is not always the case, 
para-church groups often form their own fellowships outside the church" (Szarek 1992). 
Die Frage, die hier im Mittelpunkt steht, ist also nicht die der Zusammenarbeit zwischen 
freien Evangelisationswerken und freien Gemeinden, sondem die des Verhaltnisses zwischen 
evangelisierenden und wachsenden Gemeindegruppen und institutioneller ,,Kirche" Die 
Ablehung der Evangelisation durch ca. 90 % der Vertreter der ,,Kirche" fiihrt zur 
Entfremdung von den evangelisierenden und gemeinschaftsbauenden Gruppen innerhalb der 
,,Kirche". Es entsteht das Paradox, daB die Kirche aus der ,,Kirche" auswandert oder sich als 
,,ecclesiola in ecclesia" von der ,,Kirche" abgrenzt. 
2. Bezugsrahmen ,,Nation" 
Jeff Fountain denkt in seinem Vortrag Uber die Zusammenarbeit bei der NEE Europas (1992) 
von einem anderen Schwerpunkt her. Im gesamteuropaischen Horizont ist sein 
Referenzrahmen nicht die ,,Kirche", sondem auf der einen Seite die Vielzahl der europaischen 
Nationen, die mit dem Evangelium durchdrungen werden sollen, auf der anderen Seite alle 
geistlich lebendigen Gruppen in Volks- und Freikirchen. In dieser Perspektive spielt die 
institutionelle ,,Kirche" nur dort eine Rolle, wo sie geistlich lebendig oder offen filr 
Evangelisation und Emeuerung ist. Die ,,Kirche" als Institution ist nur insofem Trager der 
NEE als sie auch eine geistliche Existenz hat oder offen da:fiir ist, sich in diese Richtung zu 
bewegen. Auf dieser - implizierten - ekklesiologischen Grundlage stellt Fountain seinen 
konkreten Ansatz von Zusammenarbeit und Evangelisation vor: ,, The church in Europe will 
only have the spiritual authority to disciple the nations of Europe when working in 'unity and 
diversity': denominations, streams, organisations, missions, each with its own distinctives, 
ethos, calling, gifting, anointing and function" (Fountain 1992: 1). Diesen Ansatz 
komplementarer Partnerschaft mit ,,konkreten Zielen, spezifischen Terminen und erwarteten 
115 Das Ziel der Lausanner Bewegung, die europaischen Landeskirchen fiir die Evangelisierung Europas zu 
gewinnen, ist nach Aussagen von Rolf Sche:ffbuch - abgesehen vom evangelikalen Fliigel der anglikanischen 
Kirche und einigen skandinavischen Liindern - nicht erreicht worden 01ortragam2. 12. 1998 im Rahmen der Dt. 
Evangelistenkonferenz, Evang. Luth. VHS Hesselberg). 
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Resultaten" sieht Fountain in der gemeinsamen Strategie der Netzwerke AD2000 und 
DA WN116 verwirklicht. Deren Philosophie zitiert er mit den folgenden Worten: 
,,Die AD2000 and Beyond Bewegung hat zum Ziel Gemeindeleiter in allen Nationen und Kontinenten zu 
ermutigen, zu motivieren und in Verbindung miteinander zu bringen indem sie ihnen die Vision 
weitergibt, die Unerreichten bis zum Jahr 2000 zu erreichen. Die DAWN (Disciple a Whole Nation) 
Bewegung bemiiht sich als Katalysator jede Denomination in einer Nation zu mobilieren, auf das 
gemeinSame nationale Ziel hinzuarbeiten, in jedem Ort und Stadtteil und in jeder ethnischen Gruppe eine 
missionarische Gemeinschaft zu griinden" (: 1, Ubersetzung FW). 
Diese Strategie mochte er auf Europa angewandt sehen: ,,To achieve the evangelization 
of Europe, we need to think concretely about discipling each nation in Europe: Holland, 
Belgium, Spain, England, Sweden, Czechoslovakia, Poland, Estonia, Russia, etc" (: 2). Um 
eine solche umfassende Evangelisierung zu erreichen solle die effektivste Methode - die 
Weitergabe des Evangeliums fiber personliche Beziehungen - angewandt werden. Daraus 
ergebe sich das zentrale Anliegen, missionarische Gemeinden zu grfinden, die kulturell und 
geographisch fiir jeden Europaer erreichbar seien: durchschnittlich eine Gemeinde pro 1000 
Einwohner. Wichtig sei, da13 diese Strategie die vorhandenen ortlichen Gemeinden nicht 
ubergehe, sondem integriere und mobilisiere - wo immer einer Bereitscha:ft zur Evangelisation 
vorhanden sei: ,,We are underlining the primacy of the local church" (Simson 1992). 
Vorgeschlagen wird ein Forum der Leiter von Lausanne, der Evangelischen Allianz, AD 2000 
und Dawn, um eine gemeinsame Sicht fiir Europa zu entwickeln. 
3. Spannende Gemeinsamkeit 
Rolf Schefibuch, 1992 noch Vorsitzender des ELC und der ,,Church/Parachurch" -
Beratungen in Bad Boll, identifiziert in seinem zusammenfassenden Bericht (Scheffbuch 
1993: 14) drei Problembereiche: Einerseits betont er die von Parzany angesprochene 
ablehnende Haltung vieler Pastoren der Volkskirchen gegeniiber der Evangelisation: 
,,Protestant mainline churches have a poor track record in the field of world mission and 
evangelization .... There seems to be opposition to evangelism" (: 14). Das filhre zur 
Ubemahme der V erantworung <lurch freie Werke innerhalb der ,,Kirche". Andererseits 
erwahnt er mangelnde Riicksichtnahme seitens evangelistischer Initiativen und 
Organisationen gegenuber den Gemeinden am Ort. Man vermittele manchmal den Eindruck, 
den Heiligen Geist gepachtet zu haben, sei unkritisch gegen sich selbst, baue auf der Arbeit 
der ortlichen Gemeinde auf und schreibe sich dann selbst die Resultate zu. Die Rede von der 
Gemeindegrfindung filhre immer haufiger zu dem Millverstandnis, als sei Evangelisation 
,,bloBer Wettbewerb mit anderen Gemeinden" (: 14, Ubers. FW). Das dritte Problem sieht 
Scheffbuch in der Spannung zwischen paneuropaischer bzw. nationaler Strategie und 
kirchlich-lokaler Situation. Er erwahnt die an das Lausanner Komitee herangetragene 
Herausforderung, zu einem Dach fiir die von Fountain erwahnte nationale 
Gemeindegrfindungsstrategie zu werden: ,,There are strong challenges to the Lausanne-
Movement to create an umbrella ... or a boat which carries a multitude of different evangelical 
para-church movements, in order to disciple the nations of Europe"(: 14). Angesichts dieser 
116 DAWN steht fiir ,,Discipling A Whole Nation". Vgl. J. Montgomery, Eine ganze Nation gewinnen: Die 
DAWN Strategie: Entstehung-Praxis -Perspektive, Lorrach: W. Simson Verlag, 1990. 
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Strategie sei die Sorge aufgekommen, daJ3 Evangelisation von auBen importiert werde, anstatt 
aus der lokalen Situation und in Verantwortung der lokalen Leiterschaft zu erwachsen. 
4. Gemeinsam auf dem Weg zum ,, European Round Table" 
DaJ3 die Gegensatze nicht unuberwindlich waren, wird an der Bereitschaft deutlich, weiter 
miteinander zu reden und nachzudenken. Scheffbuch schreibt: ,,We must find ways of 
working together as a unity in diversity in a spirit of complementary cooperation"(: 14) und 
greift damit Gedanken aus Jeff Fountains Vortrag auf. Auch wenn die Lausanner Bewegung 
nicht offiziell zum Werkzeug einer europaweiten Gemeindegrtindungsbewegung im Zeichen 
von AD2000 und DAWN werden wollte (,,The European Lausanne Committee should not 
identify with one or other project or program, but leave that to national and ecclesiastical 
structures ... " [AR 1992]), so war man sich einig, daJ3 weitere Gesprache zwischen den Leitem 
der verschiedenen Organisationen und vor allem - so fiigte der ,,Additional Report" hinzu -
mit mehr volkskirchlichen Amtstragem notig seien. W. Simsons Arbeits-Gruppen-Bericht 
aufgreifend fasst Scheffbuch zusammen: ,,Leaders at all levels within the Church and para-
organizations must listen and talk to each other to ensure that fresh insights and experiences 
are exchanged to foster a spirit of dialogue and partnership, a step by step approach to enable 
evangelistic cooperation" (Scheffbuch 1993: 14 ). Diese Einsicht in Bad Boll war ein 
entscheidender Faktor fiir die Entstehung des evangelikalen European Round Table, der noch 
1992 im Dezember zum erstenmal stattfand und gemeinsam vom ELC, der EEA und der 
Coalition for the Evangelization of Europe (CEE), einer losen Vereinigung von in Europa 
arbeitenden Missionswerken wie GEM, OM, YFC & YW AM, initiiert wurde (McAllister 
1994: 7). Im Dezember 1993 trat der Round Table in Prag wieder zusammen. Dort wurde 
unter dem Motto ,,Hope for Europe" ein Rahmenkonzept fiir ein Netzwerk der Evangelisation 
in Europa entwickelt und in Form eines ,,Proposals" in Umlauf gebracht (vgl. McAllister 
1994). Das ,,Hope for Europe"-Projekt wird gemeinsam vom ELC und der EEA untersttitzt 
und <lurch die jahrlich stattfindenden European Round Table-Gesprache inspiriert und 
orientiert. Doch das ist eine neue, interessante Geschichte, die dort beginnt, wo diese Arbeit 
aufhort (vgl. §5, I.). 
D. Die Gemeinde vor Ort: konkrete Wege 
Schon in Stuttgart 1988 war die Bedeutung der Gemeinde vor Ort fiir die Evangelisation 
unterstrichen worden. Damals nannte Norman Maclver, Pastor der Church of Scottland, die 
ortliche Gemeinde ,,God's Agent in Ministry'' und sagte:,,The Church, the community of 
believers, the disciples of Christ the Master, begun in that very local geographical base, was 
pointed out to touch and teach those equally localised, so that in turn they might also be 
impelled outwards like an ongoing series ... with the point of touch being at the local level for 
the final realisation of the commission" (Maclver 1988: 51). In Bad Boll wird daran 
angeknupft und uber die Bedeutung der Ortsgemeinde fiir die NEE hinaus nach konkreten 
Model/en gefragt: wie konnen bestehende Ortsgemeinden ihre Lethargie in der Evangelisation 
iiberwinden? Wie konnen neue Gemeinden in unerreichten Gebieten gegrtindet werden? Ian 
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Coffey, der die Beratungen zum Thema der ,,Ortlichen Gemeinde" leitete, formulierte die 
Herausforderung so: 
,,God's key strategy in evangelism is the local church. But those who lead local congregations often find 
people unready or even unwilling to engage in sharing their faith. Sadly, Christian leaders can stifle 
initiatives in evangelism, remaining content to focus their energies on a maintenance ministry rather than 
mobilizing their congregation . . . . It will help to examine what is happening in three countries to see 
patterns for evangelism" (Coffey 1993: 12). 
Man identifiziert ,,three definable areas in the European continent": Lander mit 
uberwiegend protestantischen ,,Staatskirchen", Lander mit romisch-katholischer Mehrheit und 
die post-marxistischen Staaten (PNG 1992: 1).117 Die drei vorgestellten Modelle 
reprasentieren unterschiedliche ekklesiologische Voraussetzungen 01 olkskirche-Freikirche) 
und unterschied-liche kulturell-nationale (romisch-katholisch/sfilrular-protestantisch/sakular) 
Situationen. 
1. Gemeindegriindung in Belgien (Belgisch Evangelische Mission) 
Johan Lukasse von der Belgisch-Evangelischen Mission (BEM) sieht Belgien als 
missionarisches ,,Pioniergebiet". Das bedeutet, daB die Hauptherausforderung beziiglich 
ortlicher Gemeinden die vollige Neugriindung solcher Gemeinden ist. Zunachst beschreibt er 
den Kontext der Gemeindegriindung in Belgien. Er sieht die Belgier als auBerlich zufriedene, 
aber innerlich leere Menschen: ,,Usually they have no fulfilling challenge before them, or no 
cause big enough to live for" (Lukasse 1992: 1). Die Folge seien Flucht in Sex, Drogen und 
Medienkonsum. Die Belgier seien von der romisch-katholischen Kirche enttauscht und lebten 
einen praktischen Existenzialismus. Uberhaupt lehnten sie institutionelle Formen der Religion 
weitgehend ab: ,,People .. prefer uncommitted relationships rather than what they see as a new 
form of institution"(: 1). 
Auf diesem Hintergrund stellt Lukasse ein von der BEM erfolgreich verwirklichtes 
Gemeindegriindungsmodell vor. Ein Gemeindegriinder und zehn weitere junge Christen 
(,,short-term"- Missionare, die fiir ein Jahr mitarbeiten) ziehen in eine ausgewahlte Stadt und 
beginnen auf dreifache Weise zu arbeiten: (a) Sie nutzen ihre nafilrlichen Interessen, um in 
Sportvereinen, bei kulturellen und sozialen Aktivitaten Kontakte zu knupfen. (b) Sie dienen 
den Menschen der Stadt, wo immer sie Bediirftigkeit antreffen. ( c) Sie laden zu eigenen 
Veranstaltungen ein, in deren Rahmen sie auch auf das Evangelium zu sprechen kommen. Auf 
diese Weise ,,we were able to look for the people who were open and receptive to the gospel, 
lead them to Christ, disciple them and from then on work via them to reach their friends, 
neigbours, relatives and acquaintances. We have seen some family or group decisions ... just 
one after the other out of a series of friends or out of a big family''(: 2). Nach drei Jahren habe 
die neue Gemeinde sich konstituieren und - nach weiterem Leiterschaftstraining - eigenstandig 
weiterarbeiten konnen. Dreizehn Jahre spater hatte die Gemeinde 140 Mitglieder und bereits 
zwei neue Tochtergemeinden gegriindet. 
117 Die drei Madelle, die prasentiert werden, stammenjedoch alle aus dem westeuropiiischen Raum. War es 
noch nicht gelungen, geeignete osteuropfilsche Madelle zu finden? Lag es daran, daB -wie G. Sachse es in einem 
Kommentar formuliert - ,,der Umgang mit der neuen Freiheit, auch irn Raum der Kirche, einstweilen mehr 
Hilflosigkeit als die Handhabung vieler neuer Mogichkeiten verursache" (DT 1992)? 
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2. Gemeindeerneuerung in Norwegen (Lutherische Kirche) 
Wah.rend Lukasse auf europaischem Boden ,,Pioniergebiet" findet, betont der norwegische 
lutherische Missionar und Bischof Bjorn Bue den ,,Riickgang" und den ,,Abfall" in den 
traditionellen europaischen Kirche. Nach seiner Riickkehr aus wachsenden a:frikanischen 
Kirchen in Kamerun, habe er ein Europa vorgefunden ,,where Christianity and the churches 
were losing ground". Doch er habe sich geweigert, diese Situation einfach als ,,Gottes 
Handeln" hinzunehmen: ,,I refused to accept that the time had passed for the church in 
Europe" (Bue 1992: 1). 
Der Kontext der norwegischen Volkskirche, der nach Angaben Bues 1992 noch 90 % 
aller Norweger angehorten, biete weiterhin gro.Be missionarische Chancen. Den Begriff der 
,,Volkskirche" versteht Bue als missionarisches Programm: ,,The church wants to be a church 
for the whole people". Die ekklesiologische Basis, die der Kirche ihre Identitat verleihe, sei 
<las Bekenntis zu Christus: ,,the church is a confessional church, getting her identity from the 
loyalty to Jesus Christ as the Lord of the church". Wenn auf dieser Grundlage die Beziehung 
der Gemeinde zu Jesus Christus lebendig sei (,,if we can keep the confessional status of the 
church as a true church of Christ"), befande sie sich quasi ,,von selbst" in einer 
missionarischen Situation. Bue stellt eine lutherische Gemeinde in Gand/Norwegen vor, wo 
jeden Sonntagmorgen zwei Gottesdienste mit 400-800 Besuchem abgehalten wiirden. 
Folgende Elemente spielten dabei eine besondere Rolle: Erstens, tagliche Gebetsgruppen und 
Lehre iiber <las Gebet. Zweitens werde der Sonntagsgottesdienst als ,,Aktionszentrale" 
verstanden: hierhin wiirden Menschen eingeladen und andere ausgesandt, hier fande 
systematische Bibelauslegung und Lehre statt. Ein dritter Faktor sei die Ausbildung von 
,,Hausbesuchs-Evangelisten", die alle nominellen Kirchenglieder besuchten. Viertens wiirden 
Sonderprogramme fiir Kinder und Jugendliche veranstaltet. Dazu gehorten auch Gruppen fiir 
Tauf- und Konfirmandeneltem. Fiir kontinuierliches Wachstum seifunftens die Bildung von 
Hauskreisen wichtig. Ein sechster Schwerpunkt liegt auf dem Aufbau diakonischer Arbeit: 
,,offering care for people in their different phases of life. Love shown in action is essential to 
safeguard the church's trustworthiness"(: 2). 
3. Gemeindevermehrung in England (lchthus Christian Fellowship) 
Das Modell, <las Roger Forster aus London beschreibt, <las Netz der ,,Ichthus Christian 
Fellowship" (ICF), integriert Elemente aus den beiden vorher genannten Modellen von 
Lukasse und Bue. Forster berichtet, daB eine gemeindeiibergreifende Evangelisation 1974 in 
einem Londonder Bezirk zur Grundung und Wiederbelebung von (bis 1992) 42 Gemeinden 
(congregations) gefiihrt habe. Darunter seien einige ,,dying inner city churches where elderly 
membership gratefully accepted help from enthusiastic christians" (Coffey 1993: 13). Das 
Konzept der Gemeinde in diesem Modell beruht nach Forster auf drei Schwerpunkten: (1) 
Gemeinsames Leben, (2) Ausbildung/Training, die die Gemeinde fiir ihre Aufgabe ausriisten, 
(3) Mission als Aufgabe der Gemeinde. 
Die Mission der Gemeinde habe zum Anliegen Gott zu verherrlichen und ziele auf die 
Griindung und <las Wachstum von Gemeinden: ,,Overall strategy is church planting" (Forster 
1992: 2). Die Mission umschlieBe ,,words (preaching, visiting, drama, tapes etc)" und ,,works 
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(practical help in the community, nursery schools, Launderette, Life-skills for unemployed, 
non-alcoholic pub as youth centre, work with homeless/prostitutes in Central London, 
pregnancy counselling, political involvement [via Care Trust]), international relief [via 
TearFund]" (: 1). Weitere Schwerpunkte der Mission der Gemeinde vor Ort seien ,,wonders 
(healing, deliverance, supernatural intervention, signs of the Kingdom)", ,,Worship/ 
Intercession", ,,Prayer/praise marches" und weltweites Engagement (durch fiinf Gemeinden 
im mittleren Osten). Die Ausbildung zur Mission solle nach dem Modell Jesu vor allem als 
,,on-the-job-training" (,,learn alongside someone more experienced") fu.nkionieren. Dariiber 
hinaus wiirden besondere Ausbildungseinheiten abgeboten. 
Da ,,missio" und ,,communio" eng zusammenhangen praktiziert die ICF in London ihr 
gemeinsames Leben auf drei Ebenen: viele kleine Zellgruppen (,,Cells"), von denen die 
meisten pastoral, einige evangelistisch ausgerichtet sind, gehoren zu 42 verschiedenen 
Gemeinden (,,congregations: presence of Jesus in the local community''), die sich wiederum 
an drei verschiedenen Orten zu gemeinsamen ,,celebrations" treffen, um sich als groBe 
Bewegung gegenseitig zu ermutigen und in der Umgebung wirksam zu werden. Die 
Strukturen sollen flexibel bleiben und sich am lebendigen Wachstum orientieren. Man sucht 
den Kontakt mit der ,,wider church", z.B. durch die Evangelische Allianz. Entscheidend filr 
die missionarischen Auftrag der Gemeinde vor Ort seien das Konzept der Leiterschaft. Die 
Leiterschaft in der ICF solle von folgenden Schwerpunkten gepragt werden: (a) Teamarbeit 
mit dem Leiter als primus inter pares, (b) gute, unterstiitzende Beziehungen, ( c) 
evangelistische Vision und Aktion, ( d) Selbstverstandnis als Diener der Gemeinde und der 
Welt, ( e) Befahigung dfr Gemeinde. 
4. Vom Sudenfar den Osten lernen 
Wie erwahnt enthalten die Einfilhrungsvortrage keine Modelle der Gemeindegriindung oder 
des missionarischen Gemeindeaufbaus aus Osteuropa. Dennoch kam der osteuropaische 
Kontext zur Sprache. Die Arbeitsgruppe ,,Planting New Congregations" betont die 
Wichtigkeit der osteuropaischen Erfahrungen: ,,The first priority now is to hear from the 
Eastern European Churches of their spiritual experience and how they survived and witnessed 
to Christ as a source of spiritual blessing to the West. Then help will follow along the lines of 
those blessings on the basis of spiritual reciprocity and equality of those who have blessings to 
share with each other" (PNG 1992: 1). Konkret stellt man fest, daB in tausenden von Stadten 
in der ehemaligen UDSSR keine Gemeinden vorhanden seien. Gemeindegriindung miisse 
jedoch zuerst auf die unmittelbaren okonomischen Bediirfuisse der Menschen eingehen: ,,The 
issue here is how to feed people" (: 2). In diesem Bereich mochte man von den Gemeinden 
aus der Zwei-Drittel-Welt lernen ,,in addressing issues of poverty with holistic mission .... As 
Europeans we need their advice." Ein Teilnehmer stellt in einem Kommentar fest, daB von 
seiten der Teilnehmer aus Osteuropa ,,eine groBe Erwartungshaltung gegenliber dem Westen 
horbar" wurde, ,,andererseits sprach man es auch sehr deutlich aus, daB man keine 
Bevormundung wlinsche" (DT 1992). 
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5. Ekklesiologische Pluralitat 
Insgesamt wird deutlich, daB die unterschiedlichen Kontexte und die unterschiedlichen 
ekklesiologischen Konzepte groBe Flexibilitat und Demut in der evangelistischen 
Zusammenarbeit filr Europa erfordem. Auf allen Seiten wird die Bereitschaft zum Horen und 
gemeinsamen Lemen benotigt. Das Grundkonzept evangelikaler NEE in Bad Boll ist Einheit 
in Verschiedenheit. Einheit beziiglich grundlegender soteriologischer Konzepte (wie sie zB in 
der Lausanner Verpflichtung zum Ausdruck kommen, vgl. LV 3) und Verschiedenheit 
beziiglich ekklesiologischer Verwirklichung. Im zusammenfassenden Bericht der 
Arbeitsgruppe filr Gemeindegriindung heillt es treffend: 
,,The idea of a monolithic church leads to an appalling totalitarianism. We should accept the plurality of 
ecclesiologies. It has taken many centuries to achieve the freedom we now enjoy. Different expressions of 
the church do not put people off the gospel. People are won by christian love from christian people. There 
is a richness to be discovered in variety . ... [That] involves a proper understanding of territory. Not a 
constantinian understanding .. . . The benefit of the parish system is the salt and light aspect of claiming 
responsibility, not ownership (PNG 1992: 2, kursiv FW). 
E. Viele Medienwelten - ein Evangelium 
Die Medien sind ein entscheidender F aktor des europfilschen Kontextes und ein wichtiger 
Kanal filr die Kommunikation des Evangeliums. V. Soogard, 
Kommunikationswissenschaftler, stellt fest: ,,Jegliches Nachdenken Uber die evangelistischen 
Herausforderungen filr die Kirche in Europa muB sich mit der Rolle und dem EinfluB der 
Medien, die die Gesellschaft formen ... auseinandersetzen" (Sogaard 1993: 20). Gleichzeitig 
sei kein Bereich des Kontextes von so starker Fluktuation betroffen wie der der Medien. 
Soggard schlieBt seinen Bericht mit der Bemerkung: ,,We are living in a rapidly changing 
context in Europe. What was relevant five years ago is not necessarily relevant today'' (: 
21).118 Die Beschaftigung mit dem Medien-Kontext in Bad Boll geschah im Bezug auf drei 
Aspekte: Zunachst ging es um den grundlegenden Zusammenhang von Kultur, Evangelium 
und Medien zur Zeit Jesu und in der Gegenwart (vgl. Butler 1992). Danach um eine Analyse 
der neuen Mediensituation und ihrer Bedeutung filr die Evangelisation (vgl. Adams 1992), 
schliefilich um das Verhaltnis von Christen zu den sakularen Medien (Page 1992). 
1. Die Medien als Kanai far Kultur und Evangelium 
In seinem Einfiihrungsvortrag ,,Media Images and God's Image: Media as Cultivators of a 
Modem Culture" zeigt Phil Butler (1992) die Doppel-Rolle der Medien als Spiegel kultureller 
Einstellungen, und zugleich als Weg filr die Verkilndigung des Evangeliums. Er tut <las am 
Beispiel Jesu Christi und seiner Zeit, um von dort die Brilcke in die europaische Gegenwart zu 
schlagen. 
118 Wie recht Sogaard mit seiner Festellung hatte, zeigt die Abwesenheit der Thematik der interaktiven 
Computermedien und des ,,Intemets" in der Bad Boller Beratung. Zurn Zeitpunkt der Abfassung meiner Arbeit 
steht beides im Mittelpunkt der Mediendisk:ussion und ist fiir die Evangelisation zu einer groBen neuen 
Herausforderung geworden. Dennoch werden in Bad Boll grundlegende Uberlegungen angestellt, die auch heute 
von Relevanz sind. 
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Butler zeigt auf, daB Jesus die Note, Einstellungen und Verhaltensweisen, die die Kultur 
seiner Zeit pragten und in den ,,Medien" seiner Tage zum Ausdruck kamen, gekannt hat. Er 
habe die ,,Medien" seiner Zeit (,,in the synagoges, around cafe tables, in private meetings in 
homes, and at seaside venues") genutzt, um den Noten, Einstellungen und Verhaltensweisen 
der Menschen zu begegnen und ihnen - oft im scharfen Gegensatz dazu - die Perspektiven des 
Reiches Gottes zu vermitteln (Butler 1992: 1). Er habe die Fehlhaltungen der Machtigen 
seiner Zeit blo.Bgestellt: ,,political opportunism, money, personal prestige, and religious 
performance and tradition". Seinen Nachbarn in Nazareth zeigte Jesus, daB das Evangelium 
die Note der Armen, der Gefangenen, der Blinden und Unterdrilckten anspricht, und dem 
Juristen und Gesetzeslehrer zeigt er die Versohnungsdimension der Erlosung auf: ,,love for 
God, for oneself and for one's neigbor" (: 2). ,,Jesus, in his own communication with the 
public of his day, was clearly sensitive to prevailing assumptions being carried in the 
communication channels of his day''(: 1). Das habe dazu gefiihrt, daB seine Botschaft immer 
relevant gewesen: sie traf die Horer mitten in ihrer Situation. 
Vom Neuen Testament spannt Butler den Bogen in die europaische Gegenwart. Er 
fragt, welche Bedi.irfnisse, Einstellungen und Situationen sich in den Medien der Gegenwart 
widerspiegelten? Verbergen sich hinter der Euphorie nicht die Note: ,,ethnic strife, alienation, 
ecological disasters, and family disintegration, ... war" (: 2). Dariiberhinaus mache sich 
inmitten von Kommerzialismus und Technologie die starke Sehnsucht nach Transzendenz, 
nach einer geheimnisvollen Verbindung mit Gott, bemerkbar. Dadurch werde Europa - nach 
der Ansicht Butlers - zu einem :fruchtbaren Boden fiir die relevante Verkilndigung des Reiches 
Gottes.119 Abschlie.Bend spricht Butler <las Medienbewu.Btsein - und die Medienbeteiligung 
der Christen an: ,,Europe's media images are asking powerful, disturbing questions. Are we 
listening?" Damit stimmt er mit den Ausfilhrungen von Page (s.u.) Uber ,,media awareness" 
iiberein. Dann fahrt er fort: ,,Will we take up the demanding challenge? Are we prepared to 
pray, think and do the hard work necessary to respond, through the power of the Holy Spirit, 
with God's message - in these media- in relevant, understandable terms?"(: 2). 
2. Partikularisierte Medienwelten und das universale Evangelium 
David Adams, damaliger Direktor von Trans World Radio, zeigt, daB die europaischen 
Tendenzen der gleichzeitigen Integration und Fragmentation sich in der Medienlandschaft 
widerspiegeln: ,,At one level the move towards European integration is leading to common 
standards and may provide a superficial push towards common culture. But at a deeper level 
people are searching for smaller groups in which to belong. Ethnic, national and linguistic 
identity is increasingly important" (Adams 1992: 3). Das entsprechende geschehe auf der 
Medienebene und werde umgekehrt auch von dort gefordert: ,,No longer can the broadcaster 
determine what people will listen to or watch. The choice now belongs to the customer". Das 
gelte auch fiir die Presse: ,,Local newspapers are revived .... The key word is targeting. Niche 
119 Schon im Zusammenhang mit Scheffbuchs Vortrag in Stuttgart 1988 stellten wir fest, daB siikulare 
Heilssehnsilchte nicht gleichzusetzen sind mit einem ,,fruchtbaren" Boden {vgl. III. K. 1.). Das Wort, das Gott 
den Menschen zu sagen hat, entspricht nicht immer ihren oberflachlichen Sehnsuchten. Dennoch muJ3 es gesagt 
werden. 
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marketing reigns supreme"(: 2). Aus dieser Fragmentierung und Spezialisierung ergibt sich 
die Frage: 
,,As people tum more specifically to their field of interest and become oblivious to other messages, how 
can those who have a message for everyone (such as the church) make contact? It is clear that we can no 
longer ,,talk to the nation", let alone ,,talk to Europe" - people must be adressed individually or in the 
groups to which they belong and this represents a :fundamental shift which should influence our strategies" 
(: 3). 
Horst Marquardt halt angesichts dieser Individualisierung der Interessen die 
Personalisierung der Medien fiir wichtig: ,,Der Einsatz der Medien in der Evangelisation 
erweist sich nur dann besonders wirksam, wenn er personlich vorbereitet, begleitet und 
aufgearbeitet wird, also nicht anonyni geschieht" (DT 1992). Bezi.iglich der Finanzierung und 
Struktur christlicher Medien schlagt Adams eine breit angelegte Rahmen-Organisation vor, 
die sich die Ermoglichung und Forderung christlicher Funk- und Femsehmedien zum Ziel 
setze. Eine solche Organisation solle unabhangig von den Kirchen sein, und dennoch in guter 
Verbindung mit ihnen stehen. So wilrde eine unabhangige finanzielle Basis fiir christliche 
Medienarbeit entstehen ohne die Programmgestaltung direkt zu beeinflufien: ,, This ... would 
attract competent christian journalists and producers and they would ensure that the Christian 
voice in the media was clear and convincing. Without this our efforts at media evangelism 
will by and large be amateur and marginal"(: 3). 
3. Kritisches Bewuj3tsein und kreative Beteiligung in sakularen Medien 
Wahrend Butler sich mit grundlegenden Fragen beschaftigte und Adams vor allem ii.her 
christlich-organisierte Medienarbeit sprach, konzentriert sich Nick Page auf die sakularen 
Medien und ihre Beziehung zur NEE. Nach der Ansicht von Page ware es ein Fehler, sich aus 
den sakularen Medien zu verabschieden. Vielmehr boten gerade sie eine Chance fiir Christen 
,,to live for the Lord alongside their fellow-men, to speak where others listen, to answer their 
questions, to stir society from its moral and spiritual complacency, to be ready to give an 
answer for the hope that is within us" (Page 1992: 1). In den Medien wilrden standig 
fundamentale Fragen behandelt und tendenzios beantwortet: Gltick werde als Reichtum 
definiert, Gewalt als mogliche Problemlosung vorgestellt, sexuelle Beziehungen wilrden als 
,,indoor sport" verzeichnet. Christen seien angesichts dieser Herausforderungen und Chancen 
der sakularen Medien weitgehend passiv. Page schlagt zwei Wege zur Uberwindung dieser 
Passivitat vor: 
(1) ,,Media Awareness": Christen sollten den Medien mit einem wachen und kritischen 
Denken begegnen, das . Dargebotene interpretieren und auf das, was sie sehen und horen, 
reagieren. Genauso wichtig sei die Diskussion iiber das Gesehene mit Freunden und 
Kollegen: ,,Again and again there are moral implications in the shows . . . . Have we the 
courage to challenge where it might be neccessary and appropriate?"(: 2). Dabei konne man 
nicht mehr von einem moralischen Konsens ausgehen. Christen befanden sich in einer 
ethischen Minderheitsposition. Darum sei es wichtig zu zeigen, daB biblische Prinzipien das 
Wohl der Gesellschaft im Auge hatten. Ein solches christliches MedienbewuBtsein sei ein 
Erziehungsziel in Gemeinden und Familien. 
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(2) ,,Media Involvement": Christen, die bereits in den Medien tiitig seien, sollten in den 
Gemeinden starker untersttitzt werden. Noch seien es zu wenige. Darum ermutigt Page die 
Teilnehmer: ,,Encourage those in our fellowships who have a biblical understanding, a vision 
for the work and the appropriate talent to make a career in the general media"(: 3). 
F. Die Bibel als Landkarte zum Leben 
Welche Rolle spielt die Bibel in Gesellschaft und Kirche in Europa heute? Welche Rolle kann 
und muB sie in der NEE spielen? Das sind die beiden Fragen, um die es in den Bad Boller 
Beratungen zum ,,scripture context" ging. Kurz zusammengefasst lautete die Antwort auf die 
erste Frage: die europaische Gesellschaft bewegt sich immer mehr auf ein ,,biblisches 
Analphabetentum" zu und verliert damit sowohl den Zugang zu Jesus Christus als dem 
einzigen Weg zum Vater als auch die Grundlage filr eine von christlichen Werten gepragte 
Kultur, die zunehmend durch eine ,, 'culture of economism"' (Macdonald/Kvarme 1992: 4) 
ersetzt wird. Die Antwort auf die zweite Frage lautet: die Wiedergewinnung und Neu-
Entwicklung biblischer Lese- und Lebensfahigkeit (,,biblical literacy'') in den Kirchen und der 
Gesellschaft Europas ist die wichtigste Aufgabe der NEE, denn mit biblischer ,,Lesefahigkeit" 
ist - in Analogie zu E.D. Hirschs Begriff der,, 'cultural' literacy'' (Macdonald 1992: 7) - eine 
umfassende, biblische informierte Lebens- und Denkweise gemeint, also eine biblisch 
informierte Lebenskultur. Diese Grundthesen sollen nun im Einzelnen entfaltet werden. 
1. Biblisches Analphabetentum in Europa 
Der damalige Leiter der schottischen Bibelgesellschaft, Fergus Macdonald, stellt fest, daB 
Europa sich in einer ,,Krise der Bibel" befindet, weil immer weniger Menschen die Bibel als 
Grundlage europaischer Kultur und als lebensverandemdes Buch kennen. Das biblische 
Analphabetentum komme an Universitaten zum Ausdruck, wo Studierende klassische 
europaische Literatur nicht mehr versttinden, weil ihnen dazu das biblische Hintergrundwissen 
fehle: ,,Our generation is the first in Europe to lose the collective memory - a memory 
sustained through storytelling by parents and grandparents, and their repertoire included 
numerous selections from biblical narr~tives" (Macdonald/Kvarme 1992: 3). Dazu komme die 
Krise des Wortes und der Texte allgemein: es werde behauptet, kein Text habe eine wirklich 
festzustellende Aussage, vielmehr sei die Konstruktion von Aussagen alleine Sache des 
Empfangers als Leser, Horer oder Betrachter.120 Diese gesellschaftliche Krise der Bibel 
spiegele sich auch in den Kirchen wieder: ,,It is increasingly possible to worship without the 
Bible being heard and to evangelize without sharing the biblical story'' (Macdonald 1992: 2). 
120 V gl. neben diesen Ansiitzen auch den postmodemen literarischen Ansatz der Antilogozentrik (z.B. bei R. 
Rorty), der die Sprache als realitiitsschaffende Konvention sieht (vgl. Sire bei Philipps 1995: 102ff). Bin 
Vorliiufer dieser Sicht war F. Nietzsche, der fragte: ,,Was nun ist die Wahrheit? Eine mobile Armee von 
Methaphem, Metonymen und Anthropomorphismen - kurz, eine Summe menschlicher Beziehungen, die 
verzaubert, veniickt und poetisch und rethorisch verschOnert wurden und die den Menschen nach langem 
Gebrauch fest, kanonisch, und obligatorisch vorkommen: W ahrheiten sind Illusionen, von denen man vergessen 
hat, was sie wirklich sind: abgenutzte Metaphem ohne Kraft" (bei Philipps 1995: 102). Demgegeniiber halten 
evangelikale Interpreten an der Zentralitiit des Logos fest, in der Uberzeugung, daB Sprache einer von Gott 
geschaffenen Wirklichkeit entsprecht. Richtig am postmodemen Konzept ist, daB Sprache nicht nur Medium, 
sondem auch Instrument ist und Wirklichkeit sowohl beschreibt als auch veriindert. Darum sind sowohl Ratio als 
auch Rhetorik von Bedeutung (vgl. Sire bei Philipps 1995: 111). 
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Gleichzeitig weist Macdonald darauf hin, daB ein neues lnteresse an der Bibel 
aufbreche. In Osteuropa sei dieses Interesse schon lange vorhanden. Im westlichen Europa 
hatten die Integrationsbemiihungen neu die Frage nach dem gemeinsamen europaischen Erbe 
erwachen lassen - und dieses Erbe - so Macdonald - sei weitgehend ein biblisches. Zu diesem 
neuen Interesse trete die Herausforderung aus der islamischen Subkultur in Europa. 
Macdonald zitiert Dr. Kalim Siddiqui, den Leiter des British Muslim Parliament mit den 
Worten: ,,Western Civilisation is the sick man of the modem world. It is destined for oblivion 
and will eventually take its place in the same dustbin of history that has already swallowed up 
Marxism. Islam alone is the antidote to a morally bankrupt and sick world" (bei Macdonald 
1992: 1). Wenn die europiiische Gesellschaft dieser Herausforderung des Islam - der eine 
Religion mit einer ,,heiligen Schrift" ist - konstruktiv begegnen wolle, so miisse sie die 
Botschaft und Kraft der Bibel neu entdecken. 
Angesichts dieser Situation (Krise, Interesse und Herausforderung) sieht die Bad Boller 
Konsultation die Gemeinde Jesu neu herausgefordert, der Bibel voll zu vertrauen, sie zu 
verwirklichen und als ,,tool for evangelism and nurture" einzusetzen. Die Bibel sei das 
zentrale Mittel der NEE - als ,,lodestar for the new Europe, both in the post-marxist East and 
the post-literate west" und mit dem Ziel ,,that many millions of Europeans may have a life-
transforming encounter with Jesus through the Holy Scriptures" (: 2). Um die Bibel ins 
Zentrum der NEE zu riicken, stellt man sich in Bad Boll drei Fragen: Erstens, wie kann die 
Gemeinde Jesu in der siikularen Welt biblische ,,Lese- und Lebensfahigkeit" entwickeln? 
Zweitens, wie kann das religiose V akuum in Osteuropa von der biblischen Botschaft gefiillt 
werden? Drittens, wie kann das biblische Wort in einem ,,post-literaten" Europa seh- und 
horbar gemacht werden? 
2. Die Bibel als Landkarte far Lehre und Leben der Gemeinde 
Macdonald stellt fest, daB <las siikulare Europa in einem Wettbewerb der Weltanschauungen 
liege: Immer weniger seien es die Bibel und von biblischen Begriffen gepragte klassische 
Literatur und immer mehr ,,counter-cultural protest texts - texts that proclaim the end of 
tradition, authority and God", die das kulturelle Klima, das Denken und Verhalten der 
Menschen in Europa pragten (Macdonald 1992: 6). Das dadurch entstehende ,,biblische 
Analphabetentum" konne die Welt nicht mehr als Gottes Schopfung und Jesus Christus nicht 
mehr als Gottes Weg zum Leben erkennen. Den Hauptgrund fiir den Verlust der biblischen 
,,Lese- und Lebensfahigkeit" im siikularen Europa sieht Macdonald in der humanistischen 
Bibelkritik: ,,biblical criticism has robbed the Scriptures of their authority in society and it has 
robbed many Christians of their confidence in the Bible" (Macdonald/Kvarme et al 1992: 3). 
Kevin Vanhoozer von der University of Edinburgh sehe die Moglichkeit fiir eine neue 
Reformation <lurch die Interpretation der Bibel als Literatur121 : 
,,In our time we have rediscovered not the biblical languages but the literature of the Bible. We realise ... 
just how much the literary media and the literary riches of Scripture are essential to its message. 
Approaching the Bible as literature allows us to read it as a whole and to reverse the historical-critical 
121 Vgl. den entsprechenden (kanonischen) Ansatz bei H.D. Beeby im Rah.mender KEK (Beeby 1988: 37). 
v gl. dazu § 4, m. E. 2. 
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trend that has climinshed the biblical authority since the Enlightenment" (: 5, vgl. bei Macdonald 1993: 
22) 
Nach Vanhoozer ermogliche der literarische Ansatz den Zugang zum Horen auf die 
Bibel und emeuere das Vertrauen in den biblischen Text, weil der Ansatz sich weigere, ,,to 
separate the content of the Bible from its form. The textual form is the only access we have to 
the content. ... Each literary form has a different role to play in the task of bringing persons to 
and establishing persons in the faith" (Macdonald 1992: 6). DemgemaB miisse das 
angemessene Horen auf die Bibel die GesetzmaBigkeiten der verschiedenen literarischen 
Gattungen (,,Gemes") emstnehmen: ,,Each geme provides rules for making sense. Both the 
author and the reader 'agree' to follow these rules .... A wholistic approach to biblical 
literature looks for the rules ... that make a text one thing rather than another" (: 6). Doch 
,,biblical literacy'' hort nicht mit dem Verstehen der Texte auf, sie muB auch zum 
Verwirklichen der Texte, zum Gehorsam, fiihren: ,,The christian who is biblically literate is 
one whose thinking, imagination, language and life is informed by the biblical texts, will have 
a faith formed and informed by law, wisdom, song, apocalyptic, prophecy, gospel and 
doctrine .... For example, if we are contemplating the future as christians, we must do so 
following the rules of biblical apocalyptic"(: 7). Von daher werden in Bad Boll die biblischen 
Gattungen auch als Landkarten bezeichnet: ,,The Bible is thus a collection of maps, all of 
which ultimately lead to Christ, to him who is the way, the truth and the life" (: 8). Einer 
Landkarte muB man folgen, wenn man an das Ziel gelangen will: 
,,To be a disciple means to follow the biblical words to the living word and then to walk in the way these 
words indicate. The interpretation that most counts is the way we live our lives, the way we 'perform' the 
biblical texts ..... The role of theology is to help us be critics of our own performances of Scripture ..... In 
the final analysis, it is in our lives that we show ourselves to be competent readers of the Scriptures"(: 8). 
3. Relevante Kommunikation der Bibel im osteuropi:iischen Kontext 
Die Absicht der Beratungen iiber die Rolle der Bibel in Osteuropa war es ,,to enable 
participants to come up with ways in which the word of God may become a more powerfu.l 
influence in the lives of people and of society . . . in the postmarxist contexts" (Macdonald 
1992: 3). Um dieser Absicht nab.er zu kommen, sollten die Teilnehmer Prinzipien der 
Kommunikation kennenlemen und diese anhand der Ergebnisse . soziologischer 
Untersuchungen in verschiedenen osteuropaischen Landem anwenden. 
Drei Kommunikationsprinzipien wurden vorgestellt: Zuni:ichst die Notwendigkeit eines 
gemeinsamen Referenzrahmens: ,,communication is most effective when the communicator 
and receptor share the same context. .. . This principle demands that we pay attention to the 
different frames of reference of Christians and non-christians .. . in postmarxist societies" 
(Macdonald/Kvarme et al 1992: 7/8). Eine Umfrage in der Tschechischen Republik habe 
gezeigt, daB die meisten Nicht-Christen, die Geschichte vom Outen Samariter nicht kennen, 
wogegen sie unter Christen gut bekannt sei. Ein zweites Kommunikationsprinzip betrifft die 
Glaubwiirdigkeit. In Ungarn zB. sei festgestellt worden, daB die meisten Nicht-Christen eine 
negative Sicht der Kirche hatten und die Bibel als ,,kirchliches Werkzeug" zunachst kritisch 
sahen. Hier milssten Schritte untemommen werden, um dieses Hindernis zu iiberwinden. Ein 
drittes Prinzip sei die Relevanz: die Botschaft miisse spiirbare Bediir:fuisse der Menschen 
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er:fiillen, sonst hatten sie kein Interesse an der Botschaft.122 Die Forschungen in der 
Tschechischen Republik, in der Slowakei, Ungaro und Polen hatten gezeigt, daB ,,Non-
Christians ... show some common felt needs that only the Gospel of Jesus Christ can meet, 
and moreover the Christians in these countries by their attitudes show that for them Christ has 
met those very same needs. In other words, our research does indicate some points where non-
Christians are itching, and for which we have a message of hope"(: 9). 
4. Das Wort in einer postliteraten Kultur seh- und horbar machen 
Die Ausgangsthese dieser Arbeitsgruppe war die Beobachtung Tom Houstons: ,,Unless the 
Gospel is heard through the ears, the majority of people in every country will not receive it. ... 
The majority of people in our Western countries ... are habitual non-readers" 
(Macdonald/Kvarme et al 1992: 11). Diese Aussage wird erhartet <lurch Beispiele aus Japan 
und Frankreich. Das Verteidigungsministerium in Frankreich schatze, daB nur etwa 80% der 
neuen Rekruten 1990/1991 einen 70 Worte langen Text hatten lesen und verstehen konnen. 
Man spricht von einem ,,culture change": ,,People are moving from letter to pictures, from 
reading to television". Die Mission der Gemeinde Jesu sei weithin nicht auf diese Situation 
vorbereitet: ,,evangelism is print-based"(: 10). In der Arbeitsgruppe wird daraufhingewiesen, ·· 
daB in den gro.Bten Phasen der Kirchengeschichte, die Kommunikation des Wortes Gottes 
auditiv geschehen sei. Der erste Johannesbrief sage aus: ,,The Word become a human being 
and lived among us", oder: We have heard it, and we have seen it with our eyes ... and our 
hands have touched it" (: 9, kursiv FW). Daran werde deutlich: die ,,neue" Situation 
,,funktionalen Analphabetentums" in Europa sei fiir das Evangelium kein unbekanntes 
Hindernis, sondem eine Herausforderung an ,,kulturiiberschreitende" Kommunikation und 
Mission in Europa: 
,,In all mission to new people groups we emphasize that it is the communicators and not the receivers who 
must change their patterns to fit the cultural context of the receptor audience. So if the audience of the new 
Europe is more audio- and video oriented and consists of non-literates or functionally illiterates, we are 
called to communicate and translate the Scriptures into media other than print: we are called to make the 
Gospel audible and visible through cassettes and radio, video and television, CD's and other available 
channels of communication" (: 10). 
Wie in anderen Missionsgebieten seien die Missionare in Europa herausgefordert, sich 
dieser Situation zu stellen und nach wirksamen Wegen der (,,crosscultural") Kommunikation 
zu suchen, um die biblische Botschaft in einer ,,Augen- ,Ohren- und Erlebniskultur" hor- und 
sehbar zu machen. Die Rolle von Musik, Kunst, Theater und gemeinsamen Naturerlebnissen 
sei bedeutsam. 
G. Die Bad Boller Verpflichtung (,,Commitment'') 
Das Ergebnis der Bad Boller Konsultation wurde im ,,Bad Boll Commitment" (BBC) 
zusammengefasst. Auf der Suche nach neuen Formen (,,a new pan European wineskin") fiir 
122 Relevanz definiert sich m.E. jedoch nicht nur durch Bedfufnis-, sondern umfassender durch 
Realitiitsorientierung auf der Grundlage der Bibel. 
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die Verkiindigung des Evangeliums (,,the new wine of the Gospel") in einem neuen Europa, 
haben die Teilnehmer der Konsultation sieben ,,EntschlieBungen" oder ,,Verpflichtungen" 
gefasst (BBC 1992: 6-7). 
(1) Neuanfang. Hinter den dramatischen geschichtlichen Veranderungen von 1989 -
1992 sehen die Teilnehmer die Hand Gottes. Sie mochten vom Wirken des Heiligen Geistes 
auch filr die Kirche solche Veranderungen erwarten: ,,The same Lord is equally concerned for 
his Church as for the world". Der Neuanfang in Europa soll durch Gebet, Dienst und emeuerte 
Bereitschaft auf die Bibel zu horen, auch zu einem Neuanfang in der Kirche werden. 
(2) Nachbarschaft. Aus der Uberzeugung, daB die ortlichen Nachbarschaften der 
effektivste Ort der NEE sind und daB das Evangelium den ganzen Menschen in seinem Netz 
von Beziehungen angeht, ,,we will give ourselves in a servant spirit to meet material, 
spiritual, institutional, political and cultural needs of as many people as possible in our 
neighbourhoods"(: 6). 
(3) Unerreichte. Ausgehend von der Selbstdefinition der jeweiligen Gruppen, sollen alle 
Gruppen, die durch geographische, kulturelle oder soziale Isolation ,,die Gute Nachricht von 
Jesus Christus nicht kennen", ausfindig gemacht werden: ,,We feel called to investigate and 
plan until all these neighbours have access to both the proclamation and demonstration of the 
love of God in Jesus Christ"(: 6). 
(4) Zusammenarbeit. Mauem aus Stolz, Selbstiiberschatzung und Tradition behindem 
die Aus:filhrung des Missionsauftrags. Aus praktischen (,,it will take all the gifts and resources 
of the people of God") und geistlichen Grlinden (,,the credibility of the Gospel is 
compromised") will man Zusammenarbeit, Informationsaustausch und effektive 
Partnerschaften suchen und fordem. 
(5) Ortsgemeinde. Die Ortsgemeinde ist das Instrument zur Evangelisation der 
Nachbarschaften. Unter Ortsgemeinde versteht man ,,not just a denominational church. It is all 
believers in that place." Nun geht es darum, die Moglichkeiten und Gaben in den Gemeinden 
und zwischen den Gemeinden zu entdecken, ,,until we are matching the needs in our 
neighbours with the resources granted to us by the grace of God" (: 6). 
(6) Biblische Weltanschauung. Anstelle des materialistisch-hedonistischen Konsumden-
kens soll ein Denken und Leben ,,under the word of God and through the wisdom of the Holy 
Spirit" entwickelt werden, um antichristliche Krafte zu iiberwinden. Eine solche biblische 
Weltanschauung soll dann ,,by the use of all the media, formal and informal" in der Kirche 
und in der Welt kommuniziert werden. Man verpflichtet sich: ,,We will seek to make the 
Gospel Public Truth 123 that brings Christian values into Government and the Marketplace" (: 
7). 
(7) Evangelium statt Euphorie. Ein Blick in die europaische Zukunft offenbart weniger 
Grund zur Euphorie, als vielmehr ,,frustration, violence, anarchy and economically hard 
times." Doch gerade in diese Zeit sieht man sich gestellt, um mit Dringlichkeit und Realismus 
das ganze Evangelium einem neuen Europa zu verkiindigen (: 7). 
123 V gl. das ebenfalls 1992 erschienene Buch von Lesslie Newbigin The Gospel as Public Truth. 
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Das BBC beginnt dort, wo der SANEE aufhorte.124 Ging es im SANEE mehr um 
grundsatzliche und inhaltliche Fragen, um das biblische Verstiindnis der Evangelisation und 
ihren Inhalt angesichts der ,,kirchlichen" und sfilrularen Herausforderungen in Europa, so 
spricht das BBC starker die konkreten Wege der NEE an: ,,Neuanfang", ,,Nachbarschaft", 
,,Zusammenarbeit", Ortsgemeinde, Weltanschauung" und ,,Realismus" kennzeichnen einen 
,,Regenbogen" praxisbezogener Uberlegungen, die zur konkreten Umsetzung vor Ort 
drangen. Als soziologisch identifizierbare Zielgruppe werden ,,Nachbarschaften" genannt. 
Inhaltliches Ziel ist es, ihnen das ,,ganze Evangelium" von Jesus Christus zu vermitteln. Die 
inhaltliche Fiillung dieses Begri:ffes geschieht von Lausanne II in Manila her (vgl. IV. A.). 
Ratte man in Stuttgart das biblisch-reformatorische Zentrum des ganzen Evangeliums als 
wichtigste Antwort fiir den Kontext Europas betont, so konzentrierte sich Bad Boll starker auf 
die strategischen und sozial-politischen Auswirkungen dieses Zentrums in der Mission der 
Kirche. Entscheidend in der Methode ist die Zusammenarbeit der Trager auf europfilscher, 
nationaler und lokaler Ebene: ,,Lokale Gemeinde" sind ,,alle Glaubigen am Ort", nicht 
denominationelle Einheiten. Trotz der Uberzeugung, daJ3 man im Zusammenbruch des 
Kommunismus die Hand Gottes am Werk sah, versucht man sich in Niichternheit den 
Problemen der europaischen Integration zu stellen und in diesem Kontext das Evangelium zu 
verkiindigen. 
Die Bad Boller Konsultation stellte einen ,,Doppelpunkt" in der Entwicklung eines 
kontextuellen Missionsverstandnisses und seiner Praxis im Rahmen des ELC dar. Die Phase 
groBerer Konferenz-Aktivitat beziiglich Europas in der Lausanner Bewegung hatte einen 
ersten AbschluB erreicht. Doch dieser AbschluB bedeutete zugleich Fortsetzung und 
Neuanfang. War die Zusammenarbeit mit der EEA auch schon vorher gesucht und im 
Doppelvorsitz in Bad Boll (R. Scheffbuch fiir das ELC und W. Sartorius fiir die EEA) zum 
Ausdruck gebracht worden, so wurde nach Bad Boll die Kooperation im Rahmen des 
European Round Table und des Projektes Hope for Europe ausgeweitet (vgl. McAllister 
1994 ). Die in Stuttgart 1988 und Bad Boll 1992 anvisierte Koalition fiir die Evangelisation 
Europas nahm so konkretere Formen an. 
124 Darum sollten die beiden Dokumente in ihren unterschiedlichen Ausrichtungen nicht kontrar, sondem 
komplementar interpretiert werden. 
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VI. Jesus Christus als Hoffuung Europas bezeugen: 
Der Beitrag der Lausanner Bewegung zu einem 
kontextuellen Missionsverstandnis fiir Europa 
A. Europabild und Missionsverstiindnis 
157 
Im Zentrum des Europabildes der Lausanner Bewegung steht die geistliche Situation und 
Verlorenheit der Europaer, die Jesus Christus nicht als ihrem Herrn und Reiland nachfolgen. 
Von dieser Sicht ausgehend wird die Kultur Europas wie jede andere Kultur in der Spannung 
zwischen Schopfung, Fall und Erlosung gesehen. Sie ist als (kulturanthropologischer) Kontext 
:fiir die Mission sowohl Briicke als auch Barriere. Als wichtigste Brucke wird die latente 
Sehnsucht der Europaer nach Heil als Transzendenz, Sinn und Gemeinschaft (Zugehorigkeit) 
verstanden (vgl Stott 1991: 222ff). In Stuttgart 1988 wurde besonders das Bediirfnis des 
iiberforderten und schuldverstrickten Menschen nach Gottes freier, rechtfertigender Gnade 
(sola gratia), die dem Menschen allein durch den Glauben (sola fide) geschenkt werde, betont. 
Als groBte Barrieren werden die Anpassung und Profillosigkeit der Kirchen selbst und der 
sakular-hedonistische und materialistische ,,Gotzendienst" der Europaer im allgemeinen 
gesehen. In diese Spannung zwischen ,,Briicke" und ,,Barriere" wird auch die christliche und 
kirchliche Pragung der europaischen Kultur in der Geschichte und die Entfemung von den 
christlichen Grundwerten im Rahmen der nachau:fklarerischen Entwicklungen eingeordnet. 
Von daher kommt Europa nicht nur als nachchristlich-neuheidnischer, sondem auch als 
namenschristlicher Kontext in den Blick. 
Mission in Europa125 beginnt deshalb :fiir die Lausanner Bewegung mit der Riickkehr zu 
den biblischen Quellen. Die Basis des Lausanner Konzeptes ist die Dberzeugung von der 
Bibel als dem Wort Gottes und die Bereitschaft, sie als Grundlage und Schliissel der Mission 
:fiir Europa zu studieren, und geistlich, missionarisch und kontextuell in die Praxis 
umzusetzen. 126 Diese grundlegende Betonung geschieht angesichts einer 
offenbarungstheologischen und praktischen Marginalisierung der Bibel in Kultur und Kirche 
in Europa (vgl. Macdonald 1992; Hamel 1993; Beyerhaus 1996: 163-282). Davon ausgehend 
will man die Brucken und Barrieren der europaischen Kultur verstehen, um den Menschen in 
Europa das biblische Evangelium von Jesus Christus als ihrem Retter und Herrn umfassend zu 
bezeugen127, damit sie umkehren in seine Nachfolge, und so neues Leben, neue Gemeinschaft 
125 Zum Gebrauch des Begriffes der Neu-Evangelisierung in der Lausanner Bewegung siehe § 5, II.; § 2, V. 
B. 
126 John Stott sagte in Pattaya 1980: ,,Without the Bible world evangelization is impossible. For without the 
Bible we have no gospel to take to the nations. . . . Let's heed its summons, grasp its message, follow its 
directions, and trust its power. Let's lift up our voices and make it known" (Stott 1981: 9; vgl. Holthaus 1996: 
201ff). Genauso hohe Bedeutung hat das Gebet als Gr\llldlage des Lausanner Verstiindnisses der Mission in 
Europa. P. Kuzmic sagte in Bad Boll 1992: ,,If we are to have a re-evangelization of Europe it will not happen 
without a pan-European prayer movement - rediscovery of the fact that we are dependent upon God. . .. The 
Gospel is not only the truth about God, it is the power of God for the salvation of everyone who believes" (1993: 
16/17). Besonders Os Guinness hatte in seinem Vortrag in Manila 1989 (s.o.) auf Gebet und Fasten als geistlich 
entscheidende Faktoren fiir die Auseinandersetzung mit der eingebildeten menschlichen Autonomie und 
Machbarkeit der Moderne hingewiesen. 
127 Hier gehOren Proklamation und Manifestation in dem einen Zeugnis von Jesus zusammen, wobei dem 
verkiindigten Wort Gottes als dem identitlitsstiftenden Element prioritiire Bedeutung eingeraumt wird. Die 
genaue Zuordnung zwischen Verkiindigung lllld Verwirklichung des Evangeliums in der Mission ist in der 
Lausanner Bewegung bisher nicht definitv geklart worden (vgl. Berneburg 1997: 227-231). Siehe auch §5, II. 
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und neue, ewige Hoffnung empfangen. Mission in Europa wird also zentral geistlich, 
personlich128, gemeinde-soziologisch und eschatologisch verstanden. Dariiberhinaus wird 
deutlich, daB die Bezeugung des Evangeliums iiber die Gemeinde hinausreichende 
Auswirkungen in alle Bereiche der europaischen Kultur haben kann: ,,we will give ourselves 
in a servant spirit to meet material, spiritual, institutional, political and cultural needs of as 
many people as possible in our neighbourhoods" (BBC 1993: 6). Doch um diese 
Auswirkungen haben zu konnen, ist das biblisch-christologische Zentrum - im Gegensatz zu 
kosmischer Entgrenzung auf der einen und kirchlich-institutioneller Vereinnahmung auf der 
anderen Seite - unverzichtbar: ,,Without a spiritual vision and foundation and without 
rediscovering not Christendom but Christ the new Europe will remain an illusion" (Kuzmic 
1993: 18). Allerdings wird betont, daB die Mitarbeit an einem ,,neuen Europa" nicht zu einem 
,, neuen Jerusalem" filhren wird, das nur Gott selbst verwirklichen wird, und das das Ziel am 
Horizont der Mission ist. Bis dahin gilt es, Menschen in die messianische Heilsgemeinde zu 
rufen (vgl. FE 1987: 7), und als auf Jesus wartende und missionierende Gemeinde das 
Evangelium von der Versohnung mit Gott und den Menschen in einem von ethnischen, 
okonomischen und konfessionellen Spannungen gepragten Europa zu bezeugen. 
B. Wiirdigung und Kritik 
Der Lausanner Entwurf bietet <lurch seine relative Unabhangigkeit von kirchlichen 
fustitutionen und seine Betontung der Bibel als Grundlage der Mission in Europa einen 
gilnstigen Ausgangspunkt fiir die Entwicklung eines kontextuellen Missionsverstandnisses fiir 
die Gemeinde Jesu Christi in Europa.129 Gerade darin, daB die ,,Lausanne-Bewegung ... ein an 
der Seite der Kirchen ... wirkendes Kontaktforum" ist (Ahonen 1996: 56), liegt ihre Chance, 
unabhangig (aber nicht losgelOst) von kirchlicher Konstitution und Institution den 
europaischen Kontext als Missionsfeld emeut ins Licht des biblischen Evangeliums zu stellen. 
Nur wenn der europaische Kontext weder (unter MiBachtung der bleibenden Spannung 
zwischen Gemeinde Jesu und Welt) kirchlich-institutionell vereinnahmt noch (unter 
MiBachtung des eschatologischen ,,noch nicht") kosmisch verchristlicht wird, sondem als 
Missionskontext fiir die grenziiberschreitende und ganzheitliche Bezeugung Jesu Christi <lurch 
seine Gemeinde verstanden wird, und nur wenn der Dreieinige Gott selbst, so wie er sich in 
128 Mit Recht grenzt R Hille den personlichen Aspekt evangelikaler Soteriologie (am Beispiel der Ev. Allianz 
in Deutschland) vom Individualismus ab: ,,Als wichtig erweist sich allerdings gerade im Blick auf die 
entschiedene Betonung des Individuellen, daB hier keineswegs einem Individualismus im Sinne der Neuzeit oder 
gar der Postmodeme das Wort geredet wird. Die Wiedergeburt des Einzelnen zwn Heil darf nicht im Horizont 
des philosophischen Idealismus oder der Romantik millverstanden werden. ... Im Unterschied zur 
neuprotestantischen Theologie geht die Allianz vielmehr ... von der objektiven Heilstatsache des Kreuzes und der 
Auferstehung Christi aus und begrOndet in ihr die Rechtfertigung. Das Erleben von Bekehrung, Wiedergeburt 
und Heiligung erwachst gerade nicht aus dem autonomen Individuum des aufgekliirten Menschen oder dem 
Humanum des :freien Willens, sondem ausschlieBlich aus der Wirkung Gottes, des Heiligen Geistes. Die 
Heilswirksamkeit des Glaubens stellt unmittelbar in die Christusherrschaft, von der die Existenz nicht nur des 
einzelnen Christen, sondem der gesamten Glaubensgemeinschaft bestimmt wird" (Hille 1998: 4). 
129 Diese Sicht wird bestatigt durch die Anerkennung der Lausanner Verpflichtung z.B. durch die Bewegung 
der ,,Evangelical Catholics" in Irland (Caroll et al 1990: 3) in der Uberzeugung ,,that the tenets of the Lausanne 
Covenant are not at variance with the official teaching of the Catholic Church"(: 3). Diese letzere Uberzeugung 
der Evangelical Catholics scheint angesichts des ,,Dialog fiber Mission zwischen Evangelikalen und der Romisch-
Katholischen Kirche" (ERCDOM) (Stott/Meeking 1987) und der dort festgestellten Unterschiede allerdings zu 
optimistisch. 
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der Bibel als seinem Wort bezeugt hat, emeut Grundlage, Inhalt und Ziel dieses Zeugnisses 
wird, kann die Mission in Europa emeuert werden. 130 
Wiinschenwert ware eine intensivere Auseinandersetzung im Rahmen der 
Konsultationen mit evangelikalen Gruppen in der katholischen und orthodoxen Kirche 
gewesen. Der Horizont blieb meist auf den nordeuropaischen Protestantismus und 
protestantische Minderheiten in den anderen Teilen Europas beschri:inkt. Die Frage, ob und 
welche Rolle evangelikale katholische und orthodoxe Gemeinschaften in der Mission Europas 
spielen konnen,131 wurde zwar am Rande gestellt (vgl. Vanags 1992: 2), aber nicht weiter 
verfolgt. Auch die Rolle der Freikirchen in traditionell protestantisch-volkskirchlichen 
Gebieten kam zu kurz. Der zugrundeliegenden Frage nach einer evangelikalen Ekklesiologie -
nicht im Sinne einer Strukturdebatte, sondem einer Besinnung auf grundlegende Ziige - wurde 
zu wenig Aufmerksamkeit geschenkt132, obwohl sich- vor allem im Rahmen der church/para-
church-Beratungen in Bad Boll (s.o.) - zeigte, wie wichtig ekklesiologische Fragen gerade fiir 
die Mission in Europa sind, und welche Spannungen entstehen, wenn sie nicht gemeinsam 
angegangen werden. Dabei konnte es hilfreich sein, nicht allein von der dogmatisch-
institutionellen Ebene auszugehen, sondem von der Fragestellung: Wo glaubt, lebt und 
versammelt sich Gemeinde Jesu Christi (vgl. Eber 1998) als Teil des von Gott gesammelten 
und gesandten Gottesvolkes (Kiing 1992: 325). 
Die Aufuahme und Interpretation des katholischen Begriffes der ,,Neuevangelisierung" 
in der Lausanner Bewegung ist nicht immer unproblematisch. Im Manifest von Manila (MM) 
wird ,,Neuevangelisierung" nur auf die ,,Namenschristen" bezogen, um Unterschied zu den 
,,Nicht-Evangelisierten", den ,,Unerreichten" und den ,,iiberzeugten Christen" (MM C 11). 
Dieser Gebrauch ist im Rahmen der Lausanner Missionstheologie inkonsequent, da auch sonst 
- im Gegensatz zum romisch-katholischen Verstandnis - soteriologisch nicht zwischen 
Namenschristen, Nicht-Evangelisierten und Unerreichten unterschieden wird (vgl. 
Stott/Meeking 1984: 73/74; vgl. LOP 8, 10, 19, 23), Evangelisierung aber ein soteriologischer, 
nicht ein kultureller Begriff ist. Der Begriff wird hier wohl pragmatisch benutzt, ohne daB 
seine sakramental-theologischen V oraussetzungen reflektiert werden. In den Dokumenten des 
ELC, der Stuttgarter und Bad Boller Konsultation wird NEE weiter gefasst. Sie wird dort 
130 Was H. Kililg filr die Erneuerung der Einheit der Kirche sagt, gilt genauso filr die Emeuerung ihrer 
ganzheitlichen und gemeinsamen Mission in Europa, da Einheit und Mission zusammengehOren (vgl. Saayman 
1984): ,,Was also soll Norm sein .... Diese Norm ist nicht die Kirche, sind nicht die Kirchen; gerade dies wiirde 
die Spaltung verewigen. Diese Norm ist das Evangelium Jesu Christi selbst. Also keine ... eklektische Addition, 
die von jeder Kirche etwas auswahlt, um es zu einem neuen Ganzen zusammenzusetzen ..... Aber auch keine .... 
irenische Substraktion, die das Trennende jeder Kirche einfach auschlieBt, um sich mit dem Rest zufrieden zu 
geben; dieser Rest ware ein dfulnes, substanzloses Destillat! Nein, die verschiedenen Kirchen sind zu beurteilen 
nach dem Programm, unter dem sie alle angetreten sind, auf das sie sich alle berufen, das ihr eigentlicher 
Existenzgrund und so auch der Grund ihrer Einheit ist: die ursprfulgliche Botschaft von Jesus Christus, wie sie in 
der Schrift in uniiberholbarer, einzigartiger Ursprfulglichkeit bezeugt ist" (1992: 347/348). 
131 Vgl. z.B. die Bewegung der Evangelical Catholics in Irland (seit 1988), (Monaghan 1997: 1 lff, vgl. 
Johnstone 1994: 335/336), die sich fiber die verschiedenen katholischen Emeuerungsgruppen (Cursillo, Fokolari, 
Charismatische Emeuerung, Neokatechumenat etc. [vgl. Tigges 1988)) sowie die normalen ortlichen Parochien 
erstrecken (Monaghan 1997: 14) und sich - mit kirchlicher Erlaubnis - den Grundsiitzen der Lausanner 
Verpflichtung (LCWE 1974) angeschlossen haben. Das Konzept evangelikaler Katholiken wird allerdings von 
manchen konservativen Protestanten als Widerspruch in sich selbst beurteilt und abgelehnt (vgl. Mawhinney 
1992). 
132 In diese wichtige Lucke stoBt die 1997 abgehaltene Studienkonferenz des Arbeitskreises filr evangelikale 
Theologie (V gl. H. Stadelmann 1998). 
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meist als Synonym fiir kontextbezogene ganzheitliche Mission in Europa gebraucht und 
schlieBt- im Gegensatz zum MM - auch die (nicht-kirchlichen) ,,Nicht-Evangelisierten" und 
,,Unerreichten" ein. 
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1960135 und 1962136 zwei weitere Vollversammlungen. Diese Anfangszeit der KEK war von 
dem Wunsch gepragt, ,,die Organisation so gering als moglich zu halten, damit der 
'provisorische Charakter' . . . deutlich sichtbar bleibt. Aber gerade darin kam der Wille zum 
Ausdruck, niemandem den Weg zu verbauen" (Nausner 1986: 249). Gerade in dieser 
provisorischen Offenheit lag die anfangliche Bedeutung der KEK dem ORK gegentiber. ,,Die 
Russisch-Orthodoxe Kirche war schon 1948 nicht nach Amsterdam gekommen, weil sie 
befiirchtete, daB der Okumenische Rat der Kirchen ein verlmgerter Arm westlicher Politik 
sein konnte .... Noch 1959 legten die Vertreter der ungarischen Kirchen in Nyborg groBen 
Wert darauf, 'daB die Selbstmdigkeit der europaischen Konferenz gegentiber dem 
Okumenischen Rat klar genug zum Ausdruck kommt'" (Nausner 1986: 249). 
Aus der lockeren Verbindung von Kirchen wurde jedoch bald eine offizielle 
okumenische Struktur fiir Europa, die auch von der UNESCO anerkannt wurde (Williams 
1991: 213). ,,Ein bedeutender Schritt in Richtung auf Bildung einer regionalen 
Kirchenkonferenz, wie sie auch in anderen Teilen der Welt entstanden (Christliche Konferenz 
Asiens 1959, Gesamtafrikanische Kirchenkonferenz 1963, Karibische Kirchenkonferenz 
1973, Pazifische Kirchenkonferenz 1966)137, war die Annahme einer Verfassung" auf der 
vierten Vollversammlung 1964, die aufgrund von Visa-Schwierigkeiten auf See an Bord der 
,,Bornholm" stattfmden muBte (Williams 1989: 1354).138 In dieser Verfassung wird als 
Zielsetzung der (heute ca. 120 Mitgliedskirchen aus 26 europaischen Lmdern umfassenden) 
Konferenz genannt, ,,Fragen, die die europaischen Kirchen betreffen, zu erortern und sich 
gegenseitig zu helfen in dem Dienst, zu dem die Kirchen in der gegenwartigen ... Situation 
aufgerufen sind" (: 1355). Als die zwei wichtigsten Schwerpunkte dieses Dienstes 
entwickelten sich fiber die Jahre die Bemtihung um den Frieden und der Okumenismus, also 
Versohnung auf politischer und kirchlicher Ebene.139 1968 wurde der erste hauptamtliche 
Generalsekretar berufen und ,,ein kleines Sekretariat ... in Genf' (Nausner 1986: 250) 
eingerichtet. Damit ,,stand die Konferenz Europaischer Kirchen .. auf eigenen Fiissen" 
(Williams 1986: 195). Das fiir unsere Arbeit wichtige Studiensekretariat wurde 1975 
eingerichtet. Der erste Studiensekretar der KEK war der ungarische Professor Gyula Nagy. 
Thm folgte 1980 Dumitru Popescu aus Rumanien (: 1996), und 1988 Hermann Goltz. 
Die Bemtihung um den Frieden in Europa stand fiir die KEK bereits im Mittelpunkt, 
,,als von Entspannungspolitik und Friedensbewegungen keine Rede war. Ermutigt durch ihre 
guten Erfahrungen als europaisches Forum der Begegnung hat sie die. Idee einer europaischen 
135 Vgl. KEK 1962, Der Dienst der Kirche in einer sich veriindernden Welt (Nyborg II 1960), 
Ziirich/Frankfurt. 
136 Vgl. KEK 1963, Die Kirche in Europa und die Krise des modernen Menschen (Nyborg III 1962), 
Ziirich/Frankfurt. 
137 Zur Geschichte der regionalen 5kumenischen Organisationen vgl. J. Veruyl 1978, Contemporary 
Missiology, Grand Rapids, Eerdmans, S. 239-260. 
138 Vgl. KEK 1965, Zusammenleben als Kontinente und Generationen (Nyborg IV 1964), Frankfurt/Ziirich. 
139 Weitere Vollversammlungen fanden 1967 in P5rtschach, Osterreich (Nyborg V), 1971 in Nyborg Strand 
(Nyborg VI), 1974 in Engelberg, Schweiz (Nyborg VII), 1979 in Kreta (hier gab man den Namen ,,Nyborg" auf, 
da man aus Platzgrtinden nicht mehr nach Nyborg zuriickkehren konnte [Williams 1991: 213]). Vgl. die 
entsprechenden Vero:ffentlichungen: KEK 1968, Eine Aufgabe der europiiischen Kirchen - Dienen und 
Versohnen (Nyborg V 1967), Genf; KEK 1971, Was geschah? (Nyborg VI 1971), Genf; KEK 1975, Kreuzwege 
europdischer Kirchen (Nyborg VII 1974), Genf; KEK 1980, Einheit im Geist- Vielfalt in den Kirchen. Bericht 
der 8. Vollversammlung der KEK (Kreta 1979), Genf. 
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Sicherheitskonferenz von Anfang an unterstiitzt. Und als die 'Konferenz fiir Sicherheit und 
Zusammenarbeit in Europa' (KSZE) 1973 in Helsinki zusammentrat, hat sie die KEK nicht 
nur mit ihren Gebeten begleitet" (Nausner 1996: 250/51).140 
B. Die Mission der Kirchen im sakularisierten Europa 
Mission als Evangelisation im sakularisierten Europa spielte in der Entstehungsgeschichte der 
KEK zunachst keine wesentliche Rolle. Es ging vielmehr um die Mission politischer und 
kirchlicher Verstandigung: Frieden und Okumene. Von Anfang an bildete jedoch auch die 
Auseinandersetzung mit dem Kontext des Sakularismus in Europa einen wichtigen 
Schwerpunkt. Man bemiihte sich darum ,,auf der Ebene der KEK ... gemeinsam der Tatsache 
ins Gesicht zu schauen, da.B Europa ein sakularisierter Kontinent ist. Sakularismus, so wurde 
festgestellt, ist nicht dasselbe wie Atheismus. Sakularismus ist die vollige Inanspruchnahme 
des Menschen durch die Fragen dieser Welt und eine umfassende Gleichgiiltigkeit gegeniiber 
den Fragen der Religion. Der Stikularismus, so wurde gesagt, sei die schtirfste 
Herausforderung an die europtiischen Kirchen, besonders an ihre Verkiindigung" (Nausner 
1986: 251, kursiv FW). Die missionarische Herausforderung war also im Blick. 
1. Keine Einheit ohne Mission: Rivas del Garda 1984 
Auch die okumenische Zusammenarbeit mit dem CCEE, der schon seit 1979 das Thema der 
Evangelisierung Europas zu einem Schwerpunkt seiner Arbeit gemacht hatte, filhrte zu einer 
Verstarkung des missionarisch-evangelistischen Anliegens. Auf der Dritten Okumenischen 
Begegnung in Riva del Garda/Trient in Italien 1984 wurde das gemeinsame ,,Credo" des 
Nizano-Konstantinopolitanum auch als Grundlage fiir das gemeinsame Zeugnis in Europa 
verstanden. 
Einen wichtigen Impuls in diese Richtung gab das Referat Emilio Castros im Rahmen 
der Okumenschen Begegnung in Riva, in dem er sich erfreut dariiber zeigte, ,,da.B Sie Th.re 
Gebete und Gedanken auf unsere gemeinsame missionarische Aufgabe in Europa ausgerichtet 
haben. Ich bin sicher, da.B unserer Gesprache iiber die Glaubensbekenntnisse der ersten 
Jahrhunderte ... die Leidenschaft und die missionarische Absicht der Kirchenvater 
vergegenwartigt wird" (Castro 1994: 259). Ohne die Schwerpunkte der KEK - kirchliche und 
politische Friedensarbeit - in Frage zu stellen, forderte Castro dazu auf, ,,Frieden und 
gegenseitige Achtung unter Christen nicht zu dem ausschlaggebenden Faktor filr unserer 
Existenz auf der Welt zu machen!" (: 262). Eine kirchliche Einheit ohne missionarische 
Freiheit sei nicht ,,die Einheit, um die unser Herr gebetet hat". Castro betont die ,,neue 
missionarische Situation" als Herausforderung zum Zeugnis in Europa: 
,,Der Unglaube ist wahrscheinlich die Realitat fiir die Mehrheit der Bewohner unseres Kontinentes. Neue 
Werte, von denen die meisten mit den Hauptaussagen des Evangeliums Jesu Christi nichts zu tun haben, 
herrschen bei der Gestaltung des Lebens der Menschen inuner starker vor .... Unter diesen Umstanden 
konnen nicht diplomatische Beziehungen zwischen Christen das Hauptanliegen sein, sondem 
missionarisches Zeugnis (: 262). 
140 Vgl. KEK 1976, Die Konferenz ilber Sicherheit und Zusammenarbeit in Europa und die Kirchen, Genf. 
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Castro warnt davor, ,,die Furcht vor dem Proselytismus und die Achtung gegeniiber dem 
Gebilde, <las die Kirche des Westens genannt wird [ aus der Sicht der Sicht der orthodox en 
Kirchen, FW], zum ... grundlegenden Wert" zu machen. In der Zwischenzeit wiirden 
,,Hunderttausende von Menschen von den mystischen Religionen des Ostens angezogen 
werden, allen moglichen Gurus nachrennen . .. . [Es] gibt in der neuen missionarischen 
Situation einen hoheren Wert, namlich Jesus Christus bekennen, Menschen zum Glauben zu 
bringen und ihnen helfen, ihr Leben nach dem Evangelium zu gestalten" (: 263). Diese 
missionarische Verkiindigung solle in ,,Solidaritat" mit den Kirchen vor Ort geschehen: Es sei 
am natiirlichsten, <las Zeugnis von Jesus Christus,, anfanglich mit der bestehenden ortlichen 
Gemeinde abzulegen" und zum Ausdruck zu bringen: ,, 'Euer Zeugnis ist auch mein Zeugnis'" 
(: 264). 
2. Keine Mission ohne Einheit: Sterling 1986 
Die missionarischen Impulse von Riva del . Garda bekamen auf der niichsten IX. 
Vollversammlung der KEK in Sterling, Schottland, 1986, zentrale Bedeutung. Der auch in 
Riva anwesende damalige Prasident der KEK, Andre Appel, und mehrere Mitgliedskirchen 
wiesen auf die Bedeutung der Missionsthematik hin, die dann im ,,Bericht des 
Weisungsausschusses filr Grundsatzfragen" in den Empfehlungen filr die zukiinftige 
Studienarbeit der KEK an oberster Stelle stand. 
,,Wir empfehlen, dem Thema 'Die Mission der Kirchen in einem siikularisierten Europa' filr die nachste 
Peri ode Prioritiit zu geben. .. . Die europaischen Kirchen schulden den Kirchen anderer Kontinente, die sie 
selbst einst evangelisiert haben, diese Konzentration auf die Mission im eigenen Kontinent. In der sich 
wandelnden Situation in Europa ist es notig, die Au:finerksamkeit nicht nur auf Studien zu richten, sondem 
auch auf den praktischen Austausch von Informationen dariiber, wie das Evangelium in unterschiedlichen 
Situationen getreulich gepredigt werden kann, sowie fiber angemessene und wirksame Formen der 
Mission. In unserer okumenischen Gemeinschaft sollte die Frage des Proselytismus beachtet werden" 
(KEK 1986: 107). 
Jean Fischer, der damalige Generalsekretiir der KEK weist darauf hin, daB man in 
Stirling eine Verengung des Missionsbegriffes von Anfang an habe vermeiden wollen. 
Anfanglich habe man von ,,Evangelisierung in einem sakularen Europa" gesprochen. Andere 
hatten ,,auf die Reevangelisierung Europas" verwiesen. Fischer jedoch betont, ,,daB die 
Stirling-Versammlung <lurch die Wahl des Terminus 'die Mission der Kirchen' bewuBt den 
Bereich der Studie mehr erweitem als auf einen bestimmten Aspekt einengen wollte. In der 
franzosischen Sprache machen wir . .. einen Unterschied zwischen der Mission mit groB 
geschriebenem M, was die Gesamtheit der Aufgaben bedeutet, und der Mission mit einem 
kleinen m, worunter man normalerweise die besondere Aufgabe der Evangelisierung versteht" 
(Fischer 1987: 7). 
Fischer mochte den empfohlenen StudienprozeB zur Mission in Europa im Bezug auf 
,,die Gesamtheit der Aufgaben" verstanden wissen. Es soll nicht nur um Mission als 
Evangelisation gehen, sondem genauso um Diakonie, Okumene, Frieden, Gerechtigkeit und 
Okologie. Damit bringt Fischer wieder die ,,traditionellen" Anliegen der KEK - kirchliche und 
politische Versohnung - in den StudienprozeB mit ein und setzt so einen etwas anderen 
Akzent als Castro in seinem Referat in Riva 1984, der zwar ebenso ein ganzheitliches 
Missionskonzept vertrat, aber die zentrale missionarische Aufgabe konzentrierter gefasst 
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hatte: ,,Jesus Christus bekennen, Menschen zum Glauben zu bringen und ihnen helfen, ihr 
Leben nach dem Evangelium zu gestalten" (Castro 1994: 263). 
Die Empfehlung von Sterling wurde im Rahm.en des Studienarbeit der KEK durch das 
Studiensekretariat ,,und die Studiensekretiire Prof. Dimitru (sic!) Popescu (bis 1988) und 
seither Prof. Dr. Hermann Goltz im Zusammenwirken mit dem Beratenden StudienausschuB 
... und der Begleitung durch Prasidium und Beratenden AusschuB der KEK" durchgefilhrt 
(Epting 1994: 400). Entscheidend in diesem ProzeB waren drei europtiische Konsultationen 
auf denen grundlegende, biblische und praktische Grundlinien der Mission in Europa gelegt 
werden sollten. Diesen Konsultationen und ihren missionstheologischen Aussagen wollen wir 
uns nun zuwenden. 
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II. Spirituelle Sakularitat: 
Les Geneveys-sur-Coffrane 1987 
Mission ist mehr. Vom 16. - 20. November 1987 trafen sich ca. 50 Delegierte und andere 
Teilnehmer zur ersten Studienkonsultation der KEK zur Mission in Europa in Les Geneveys-
sur-Coffrane bei Neuenburg in der Schweiz. Das Thema der Konsultation lautete: ,,Mission 
und Sakularisierung". In seinem GruBwort verwies der damalige Generalsekretar der KEK, 
Jean Fischer, auf die Empfehlung von Stirling 1986, die bewuBt auf eine Einengung der 
Thematik auf die Evangelisation verzichtet habe, und bat die Teilnehmer, ,,sich an eine 
moglichst weitgefasste Vorstellung von der Mission der Kirchen im heutigen Europa zu 
halten" (Fischer 1987: 7, kursiv FW). Dariiberhinaus stellte er die Studienarbeit der KEK in 
den weiteren Kontext der missionstheologischen Arbeit des ORK. Vor allem betonte er den 
Text der im Juli 1982 vom ZentralaussschuB des ORK verabschiedeten Erklarung ,,Mission 
und Evangelisation: eine okumenische Erklarung" (EMW 1982). Der Text sei ,,ein sehr 
wertvolles Instrument filr unseren eigenen StudienprozeB in der KEK, da er auf sehr deutliche 
Weise die okumenischen Uberzeugungen zusammenfasst" (Fischer 1987: 8).141 Die 
Studienarbeit zur Mission im sakularisierten Europa solle auch einen Beitrag zur 
Weltmissionskonferenz in San Antonio 1989 liefern, weil die Sakularisierung ,,sich in der 
gesamten heutigen Welt ausgebreitet hat" (: 9)142• Ziel der Konsultation in Geneveys sei es 
,,eine bedeutende okumenische Vorstellung von der Mission der Kirchen in Europa" zu 
artikulieren (: 9). 
Der Heilige Geist als Missionar des wahren Gesichtes Gottes far Europa. Der 
Studiensekretar der KEK, der rumanische Theologe Dumitru Popescu, geht in seiner 
,,Einleitung" auf die Thematik ,,Mission und Sakularisation" als Schwerpunkt dieser 
Konsultation ein. Er nennt die Analyse, den Austausch und den Ausblick als die drei 
wesentlichen Ziele des Zusammenseins: Erstens gehe es darum, ,,ein so weit wie moglich 
vollstandiges Bild der Mission und Sakularisation zu geben und eine Begriffsklarung 
vorzunehmen" (Popescu 1987: 12). Zweitens suche man den Informationsaustausch zwischen 
den verschiedenen konfessionellen Perspektiven. Wichtig sei ,,aufmerksam zuzuhoren, wie 
unsere Kirchen ihren missionarischen Auftrag ... verstehen und erfahren" (: 12). SchlieBlich 
sei das Ziel der Konsultation ,,die Moglichkeit einer Erneuerung der Mission in einer 
sakularisierten Welt erwagen" (: 12). Bei diesem Ausblick auf Erneuerung der Mission gehe 
141 Inwieweit die Studienarbeit der KEK sich wirklich an der okumenischen Erkliirung zu Mission und 
Evangelisation (ME 1980) orientiert hat, ware eine interessante Frage, die aber den Rahmen dieser Untersuchung 
sprengt. Grundsatzlich ist eine Obereinstimmung festzustellen, m.E. wird jedoch z.B. der Frage der Bekehrung in 
ME mehr Aufmerksamkeit geschenkt als in der Studienarbeit der KEK. Bekehrung als ein Ziel der Mission wird 
in ME beschrieben als, ,,eine[ .. ] personliche[ .. ] Entscheidung, die rettende Herrschaft Christi anzuerkennen und 
anzunehmen. Es ist die Ansage einer personlichen, vom Heiligen Geist bewirkten Begegnung mit dem lebendigen 
Christus, der Empfang seiner V ergebung und die personliche Annahme des Rufes zur Nachfolge und einem 
Leben im Dienst." Diese Begegnung wird auch als ,,neue Geburt" oder ,,volllige Anderung unserer Haltungen 
und Lebensweisen" bezeichnet. Gott selbst verhilft ,,durch seinen Heiligen Geist zur Annahme dieses Angebots 
der Gemeinschaft" (ME 10 und 12, 1980: 12) 
142 Dieser Beitrag hat schlieJ31ich - vor allem durch die noch darzustellende Konsultation in Nonnnenweiher -
in der Sektion I, 3 von San Antonio 1989: ,,Zeugnis in einer sakularen Welt" (vgl. Wietzke 1989: 139ff) seinen 
Niederschlag gefunden. 
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es darum zu fragen, wo die ,,Mission der Kirchen . . . den konkreten Bestrebungen des 
modemen Menschen nicht mehr entspricht", und das Wirken des Heiligen Geistes, der der 
eigentlich ,,tatige Missionar" sei, in der europfilschen Kultur zu entdecken. Ein Hinweis auf 
sein Wirken sei z.B. die Tatsache, da.B die Wissenschaft ,,dabei ist, ihr mechanistisches 
Weltbild ... durch ein energetisches ... zu ersetzen" und dadurch neu fiir die Transzendenz 
Gottes offen werde (:12). In Anlehnung an die drei genannten Schwerpunkte der Konsultation 
wurden drei Sektionen gebildet. Die erste Sektion widmete sich der ,,Siikularisierung", um 
eine Analyse aus der Sicht der Kirchen erstellen - unter Beriicksichtigung der westlichen und 
ostlichen Traditionen - und um zu fragen, welche Aspekte der Sakularisierung eine besondere 
Anziehung auf den modemen Europaer ausiibten. Die zweite Sektion unter der Uberschrift 
,,Mission" fragt nach den grundlegenden Aspekten von Mission und Evangelisation angesichts 
der Herausforderung, ,,dafi sich Europa bald zu einem Gebiet fiir die Mission gewandelt hat" 
(: 14). Die dritte Sektion fragt nach den Konturen einer ,,Emeuerung der Mission", die ,,von 
entscheidender Bedeutung [ist], weil es leichter ist, ein nicht-christliches Gebiet zu 
evangelisieren, als ein nachchristliches Europa zu reevangelisieren". Die vorgegebene 
Leitlinie der Emeuerung ist die Sicht, da.B die ,,Evangelisation darin [besteht], die 'Menschen 
unserer Zeit mit dem wahren Gesicht Gottes vertraut zu machen', nicht mit einem 
schrecklichen Gott, der Angst macht, sondem mit einem Gott der Liebe und der 
Barmherzigkeit" (: 14). 
Im folgenden mochte ich die missionstheologischen Grundlinien zunachst der 
sektionsiibergreifenden Hauptreferate und dann der Sektionsberichte herausarbeiten. 
A. Verdichtung und Offnung statt Bekehrung und Sendung (R. Heue) 
1. Siikularitiit als Kontext und Inhalt der Mission 
RolfHeue folgt in seinem Referat den durch die Sektionen gekennzeichneten Hauptlinien der 
Konsultation. Seinen Ausfiihrungen zugrunde liegt die These F. Gogartens aus seinem 1953 
erschienenen Buch ,,Verhangnis und Hoffnung der Neuzeit", da.B ,,Sakularisierung" eine 
positive Folge evangelischer Befreiung von einer mythischen zu einer geschichtlichen Welt 
sei. Die neuzeitliche Aufklarung steht fiir Heue in einer Linie mit dieser evangelischen 
Befreiung, da sie dem Menschen zum Aufbruch ,,aus der 'selbstverschuldeten Unmiindigkeit" 
verholfen habe. Diese Freiheit von und zur Welt nenne Gogarten ,,Sakularitat". Der 
,,Sakularismus" dagegen stelle bei Gogarten die Perversion dieser Freiheit dar, indem die 
Menschen die Welt ideologisierten und in ihr ,,Spender ihres Heils" suchten. Heue 
interpretiert das so: ,,Aus der Verantwortung fiir die Welt, wird die Selbstsucht und 
Herrschsucht des Menschen, der sie riicksichtslos ausbeutet" (Heue 1987: 18). Die Mission 
der Kirche und die Aufgabe des Glaubens gegeniiber der sakularisierten Welt, sei demnach 
,,ihr dazu zu verhelfen, da.B sie in der Sakularitat bleibt" und nicht in den Sakularismus 
abrutscht. Wie kann das geschehen? Heue meint, indem die Kirche daran erinnert, da.B der 
Glaube zustandig ist fiir ,,das Umfassende und Letzte, das allein Gott geben kann", die 
Vemun:ft aber filr die Welt. Uber dieser Unterscheidung zwischen Welt und Gott habe der 
christliche Glaube zu wachen, ,,der es nicht zulassen will, daB diese Freiheit <lurch 
Weltanschauungen und Ideologien eingeschrankt und manipuliert wird" (: 18). Die Mission 
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der Kirche im sakularen Europa ist nach Heue (und im AnschluB an Gogarten) vor allem die 
Wahrung der Siikularitiit. Diese Sakularitat wird inhaltlich mit der Aufklarung weitgehend 
gleichgesetzt. Sakularitat wird erst dann zum Sakularismus, wenn die Welt zur Ideologie, zum 
,,Letzten" wird. Der Glaube soll darilber wachen, daB die Vernun:ft die Welt regiert und der 
Glaube sich um das ,,Letzte" ki.immert. 
Mit Recht wird hier die geschichtliche Sicht der Welt als Folge des Evangeliums 
verstanden. Insofern kann Sakularitat durchaus als Befreiung von mythischen Weltbildern 
gesehen werden und somit als Teilinhalt der Mission bzw. als positives Erbe europaischer 
Missionsgeschichte. Allerdings gibt es keine ideologiefreie Sakularitat wie Heue sie als Ziel 
der Mission intendiert. Das zeigt sich in Heues eigenen Ausfilhrungen, der zwar von einer 
ideologiefreien Weltlichkeit als Ziel des Glaubens spricht, gleichzeitig aber sein Verstandnis 
von Sakularitat mit den Vorstellungen (Ideologien!) der neuzeitlichen Aufklarung filllt. Durch 
den Versuch, die ,,Sakularitat" von Glaubensinhalten freizuhalten, kommt es bei Heue zu 
,,einer Reduktion der Weltwirklichkeit durch die Diastase von Gott und Welt" (v. Padberg 
1991: 246), in der das dadurch entstandene Vakuum in der Welt durch die Vorstellungen der 
Aufklarung gefilllt wird. Es geschieht genau das, was er vermeiden mochte, weil - wie 
Newbigin gezeigt hat - eine Sakularitat mit ideologischer Neutralitat eine Illusion ist: ,,The 
end result is not - as we imagined 25 years ago - a secular society, a society which has no 
public beliefs but is a kind of neutral world in which we can all freely pursue our self-chosen 
purposes .. . . What we have is ... a pagan society whose public life is ruled by beliefs which 
are false." (Newbigin 1987: 7, kursivFW) 
M.E. muB ein biblisch motiviertes Verstandnis des sakularen Europa die Begriffe und 
Vorgange im AnschluB an K. Heim (vgl Hille 1998: 1744/45) und mit K. Bockmilltl anders 
deuten: ,, 'Sakularismus intendiert Weltlichkeit, Sakularisierung stellt sie her und Sakularitat 
ist oder reprasentiert Weltlichkeit"' (bei v. Padberg 1991: 237), wobei mit ,,Weltlichkeit" eine 
Interpretation und Praxis der Welt gemeint ist, die ohne Gott auskommt. Sollte eine biblisch 
geleitete Missionstheologie filr Europa den Sakularismus nicht ,,als Gegenentwurf zur 
biblischen Universalitat" sehen und mit Bockmilltl folgern: ,,Der Sakularismus ist die 
Schilderhebung des Menschen, die Einsetzung des Menschen in die Herrschaft und seine 
Proklamation als das MaB aller Dinge" (: 246)? Gleichzeitig darf eine biblisch geleitete 
Missionstheologie filr Europa nicht bei einer rein negativen Sicht stehen bleiben. Vielmehr 
,,ist es erforderlich zu liberlegen, was die Erfahrung der mlindigen Welt filr die Arbeit der 
Theologie" und somit auch der Mission bedeutet (v. Padberg 1991: 246). Dietrich 
Bonhoeffers Beobachtung ist hilfreich: ,,Der Mensch hat gelernt, in allen wichtigen Fragen 
mit sich selbst fertig zu werden, ohne Zuhilfenahme der Arbeitshypothese: Gott" (Bonhoeffer 
1970: 356). Diese konsequente Gottlosigkeit sieht L. E. v. Padberg mit G. Huntemann als 
,,Chance zu jenem dialektischen ProzeB", ,,in dem sich der Mensch in der realen Gottlosigkeit 
als Gottverlorener entdeckt und gerade dadurch den Weg zu einer echten Gottesbegegnung 
finden kann. Freilich kommt es dabei darauf an, die durch die Sakularisierung enstandene 
Bereitschaft filr Pseudoreligiositat zu entlarven und das Verstandnis filr die eine Welt unter 
dem Gesetz Gottes zu erwecken" (v. Padberg 1991: 247). 
Wie wir sehen werden, liegt auch Heue an einer vertieften Gottesbegegnung des 
modernen Europaers. Er mochte jedoch gleichzeitig die Inhalte aufgeklarter Sakularitat 
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wahren. Hier ist mit R. Hille zu fragen, ,,ob sich diese heterogenen GroBen tatsachlich 
vermitteln !assen oder ob nicht am Ende ein sakularisiertes Christentum seine Identitat und 
Kraft verliert und damit iiberfliissig wird (1998: 1744). 
2. Mission als Beftihigung zu geistlicher Kompetenz und Sakularitiit 
Zur weiteren Identifikation der missionarischen Herausforderung stellt Heue die 1983 erstellte 
Studie der VELKD zur Kirchenmitgliedschaft vor, die angesichts des Verlusts von 2 
Millionen Mitgliedem in Westdeutschland untemommen worden war. Sie fand drei 
Merkmale, die die gegenwartige Situation der Kirche im sakularen Deutschland 
charakterisieren: 
• Die Kirche befindet sich in einer ,,o.ffene[n] Gesellschaft", in der die Menschen auf der 
einen Seite vielfaltige W ahlmoglichkeiten haben, auf der anderen Seite aber der 
Manipulation <lurch das ,,was die Gesellschaft allgemein hoch oder niedrig bewertet" 
unterliegen (Heue 1987: 19). 
• Der Traditionsabbruch seit Beginn der 70er Jahre ,,als Zeichen des Wandels von einer 
geschlossenen zu einer offenen Gesellschaft" ist ,,ein Zeichen von Miindigkeit", filhrt 
aber auch dazu, daB ,,der Platz der bisherigen Traditionen von Heilslehren oder anderen 
religiosen Systemen eingenommen" wird, die der Freiheit entgegenstehen (: 19). 
Konkrete Auswirkung ist die ,,Emigration an den Randern als eine Folge der 
Verunsicherung in der Mitte" (: 21). 
• Kirchliche Sprachlosigkeit. Es liegt eine ,,Erosion der Volkskirche im Inneren" vor, die 
zum Abbrockeln an den Randem filhrt. ,,fu dieser sakularen Welt ist das Umgehen mit 
Gott, wie es traditionell <lurch Bibel, Gebet und kirchliche Gemeinscha:ft geschah, fast zu 
etwas Fremdem geworden". Die ,,Sprachlosigkeit" der ,,christlichen Gemeinde" in der 
Welt sei allerdings ein ,,Zeichen der Sakularitat", weil die Kirche noch nicht gelemt habe, 
im Kontext der Sakularisierung ,,weltlich von Gott zu reden" (: 20). 
Angesichts dieser Herausforderungen mochte Heue die missionarische Aufgabe der 
Kirche ,,klar definiert" sehen. Dazu gehort fiir ihn die negative Grenzziehung, daB ,,angesichts 
der vom Evangelium selbst gewollten Befreiung des Menschen zur Sakularitat und zur 
vemunftgemaBen Gestaltung des Lebens in der Welt ... jeder Versuch unzulassig [ist], 
Menschen durch Mission und Evangelisation wieder in das Gehause einer geschlossenen 
Gesellschaft zu bringen, in deren Zentrum die Kirche steht. Re-Evangelisation heillt darum in 
evangelischer Sicht niemals Verkirchlichung oder Verchristlichung der Welt"(: 20). Positiv-
missionarisch verwirklicht sehen mochte er, daB der ,,miindige Mensch ... eine eigene 
geistliche Kompetenz erhalt, die ihn befahigt, den Glauben an Gott als das umfassende Ziel 
eines Lebens in seinem personlichen Lebenslauf festzuhalten und bei allen Entscheidungen zu 
beriicksichtigen. Evangelisation ist darum der Versuch, den sakularen Menschen zu einer 
solchen geistlichen Kompetenz aus dem Evangelium zu befahigen" (: 20, kursiv FW).143 
143 Hier spiegelt sich die oben gezeigte Spannung zwischen dem Wunsch gleichzeitig die Siikularitiit zu 
wahren und geistliche Kompetenz zu verleihen. Mit Recht weist Heue daraufhin, daB nicht die Kirche Inhalt und 
MaBstab der Mission in Europa sein kann. Gleichzeitig erhebt sich die Frage, wo die letzte Quelle geistlicher 
Kompetenz dann liegen soll? MiiBte Heue hier nicht eine Entscheidung tre:ffen zwischen der ,,vernunftgemiiBen 
Gestaltung des Lebens in der Welt'' und dem ,,Glauben an Gott als das umfassende Ziel eines Lebens", der ,,bei 
allen Entscheidungen zu berilcksichtigen" sei? 
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Wie mochte Heue das Missionsziel ,,geistliche Kompetenz" erreichen? Zunachst stellt 
er fest, daB Mission als geistliche Kompetenzverleihung im Raum der Kirche selbst beginnen 
muB, denn es sei deutlich, daB ,,unsere Kirche selber Missionsfeld ist" (: 21). Er fordert auf 
zur Konzentration und Besinnung ,,auf <las Allereinfachste und <loch Schwierigste". Worin 
besteht dieses? Im ,,Auftrag, <las Evangelium von der freien Gnade Gottes in Jesus Christus in 
Wort und Tat zu bezeugen". Konkret ermutigt Heue alle Mitarbeiter der Kirche bei jeder 
Gelegenheit ,,den Grund des Glaubens zur Sprache bringen und den Weg zum Glauben 
bedenken." Was ist der Grund und der Inhalt des Glaubens? Heue sprach von der ,,freien 
Gnade Gottes in Jesus Christus". Unter Riickbezug auf <las Budapester Missionsdokument 
(1984) des Lutherischen Weltbundes entfaltet Heue weiter, daB Mission der Vorgang sei, bei 
dem ,,Hungemde ... anderen Hungemden weiter[sagen], woes Brot gibt" (: 21): 
,,Mission [wird] von siindigen Menschen betrieben ... , die aus der Rechfertigung durch Jesus Christus 
leben und andere Siinder in die Gemeinschaft mit Gott rufen. Weil sie Siinder sind, werden auch die 
Mittel mit denen sie ihren missionarischen Dienst tun, unvollkommen sein und der Erfolg wird niemals 
darin bestehen, daB damit das Reich Gottes aufgerichtet wird. Dennoch wird ihnen ebenso wie denen, an 
die sie sich wenden, das Heil zugesprochen, das im Glauben erfasst wird" (: 21 ). 
Die Verwirklichung des Glaubens sieht Heue ,,im Spannungsfeld zwischen 
evangelischer Verheillung und der Realitat einer modemen Gesellschaft". Heue stellt fest, daB 
diese Verwirklichung ,,zugleich 'mystisch und sozial'" sein miisse und ohne 
Gemeinschaftsbildung nicht moglich sei: ,,Verwirklichen heillt praktizieren, praktizieren heillt 
iiben, iiben braucht Zeit, Zeit braucht Beheimatung, Heimat braucht Gemeinschaft" (: 22). Er 
weist darauf hin, daB all <las nur dann moglich sei, ,,wenn das uneingeloste Versprechen der 
Kirche eingelost wird, wenn das Priestertum aller Glaubenden und Getauften wieder entdeckt 
und belebt wird."144 Nun wendet sich Heue den Fragen emeuerter missionarischer Methodik 
in Europa zu. 
3. Erneuerung durch Offnung und Verdichtung 
Riickblickend stellt Heue fest, ,,daB es der Kirche nicht gelungen ist, dem Christen eine 
geistliche Kompetenz zu vermitteln." Darum halt er es fiir ,,an der Zeit, neue Mode Ile fiir 
Evangelisation und Gemeindeaufbau zu entwickeln" (: 22). Er stellt das Modell der 
,,missionarischen Doppelstrategie" der VELKD vor, das nach dem grundlegenden Muster von 
Sammlung und Sendung aufgebaut ist. Statt von Sendung spricht man hier von ,,Offnung" und 
meint damit, daB ,,die Kirche ... viel starker als bisher den Menschen in unserem Volk 
verdeutlichen muB, was es heillt zur Kirche zu gehoren. Sie muB intensiver fiir den Glauben 
an Christus werben .... Die Kirche muB mit dem Evangelium inmitten der Note und Fragen 
der Zeit mit den Menschen sein und der Gesellschaft zeigen, daB die Wertsetzungen des 
144 Woher, so m5chte manjedoch :fragen, wird eine solche richtig beschriebene Verwirklichung des Glaubens 
in der Welt informiert? Wie kann der Glaube in der Welt wirksam werden, wenn die ,,Sakularitiit" gleichzeitig 
vor Glaubensaussagen ,,geschUtzt" werden soll? Hier bleibt Heue die Antwort schuldig. Sein Missionsverstiindnis 
befindet sich in einem Dilemma. V5llig zu Recht sagt er: ,,Filr alle Wege der Mission spielt der Laie als 
Wahrheitszeuge eine wichtige Rolle. Bevor wir anderen die Botschaft weitergeben klinnen, miissen wir selbst mit 
der Botschaft und mit den anderen leben" (: 22). Doch was ist die Botschaft? Heue selbst spricht davon, daB die 
,,Sprachlosigkeit" der ,,christlichen Gemeinde" in der Welt ein ,,Zeichen der Sakularitiit" sei, weil die Kirche 
noch nicht gelernt babe, im Kontext der Sakularisierung ,,weltlich von Gott zu reden." (: 20). Ohne weiter nach 
den Ursachen dieser Sprachlosigkeit zu forschen, konzentriert Heue sich nun auf Fragen erneuerter Methodik. 
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Evangeliums konkrete Lebensorientierung bedeuten. (: 23). Bei dem Aspekt der Sammlung, 
der als,,Verdichtung" bezeichnet wird, gehe es darum, die Kirche ,,in ihrer Mitte [zu] starken, 
bei den am kirchlichen Leben Teilnehmenden und bei den Mitarbeitem den Glauben [zu] 
vertiefen und das eigene Bekenntnis verstandlich [zu] machen .... Christen [zu] befahigen, 
ihren Glauben ... darzustellen. Sie muB den biblischen Glauben wieder sprachfahig machen. 
Sie muB Verhaltensweisen des Glaubens bei ihren Mitgliedem einiiben" (: 23). Es soll 
vermittelt werden, ,,daB der Glaube etwas personlich Empfangenes und Anvertrautes ist, daB 
er im Leben des einzelnen Gestalt gewinnen will, daB er den Einzelnen in die groBere 
Gemeinschaft der Glaubenden ruft und daB der Glaube dann zum Zeugnis filr andere werden 
kann, wenn Menschen sich seiner nicht schamen, sondem von ihm konkret reden" (: 23).145 
Dem Wunsch, den Glauben wieder vermitteln zu konnen steht allerdings die Sorge gegeniiber, 
den miindigen und sakularen Menschen nicht ,,christlich" zu bevormunden. Ausgehend von 
einem kosmischen Offenbarungsverstandnis mochte Heue darum Mission als gegenseitige 
Offnung von Kirche und sakularem Kontext verstanden wissen. Mission ist darum weniger 
Sendung als Offnung, da 
,,Handeln Gottes mit den Menschen immer und iiberall die Grenzen der Kirchen iiberschreitet. Von daher 
ist es nicht erlaubt, die Miindigkeit und Freiheit des Menschen und das Handeln Gottes an ihm in der Welt 
so zu bestreiten, daB er wieder unter die Herrschaft eines geschlossenen und llingst iiberholten Weltbildes 
gerat. 'Mission vor der eigenen Haustiir' heiBt darum auf keinen Fall, die Menschen unter kirchliche 
Norm.en der Lebensgestaltung zuriickzubringen. Eine solche Mission achtet vielmehr darauf, daB die 
Gegenwart Christi und des Heiligen Geistes auch au13erhalb der Kirche aufgespiirt werden kann. 
Evangelisation .. . geschieht von au13en nach innen, also von den Menschen in der Sfilrularitat hin auf die 
Kirche. Sie lernt dabei, daB ihr Jesus Christus immer schon zuvorgekommen ist. ... Diese Perspektive ist 
die verheiBungsvollste in der Doppelbewegung von Offuen und Verdichten" (: 24). 
Das Dilemma in Heues Vortrag zwischen Sakularitat und biblischem Glauben als 
Quelle und In.halt der Mission, das schon in seiner Analyse am Anfang deutlich wurde, bleibt 
auch am SchluB bestehen. Die Starke seines Ansatzes liegt in seiner Herausforderung an die 
Kirche, ihre Isolation zu iiberwinden und ,,mit dem Evangelium inmitten der Note und Fragen 
der Zeit mit den Menschen [ zu] sein und der Gesellschaft [ zu] zeigen, daB die W ertsetzungen 
des Evangeliums konkrete Lebensorientierung bedeuten. (: 23). Dieses wichtige Anliegen 
wird m.E. jedoch dadurch stark relativiert, daB Heue den geistlich-biblischen Ansatz einem 
kosmisch-sakularen Ansatz unterordnet und so den biblischen Christus mit dem sakularen 
Menschenbild identifiziert. Dieser Versuch :fiihrt bei allen guten Einzelergebnissen insgesamt 
missionstheologisch und - praktisch nicht zu einer grundlegenden Uberwindung der 
,,Sprachlosigkeit". Die von J. Hoekendijk iibemommene Missions-Reihenfolge: Gott-Welt-
Kirche (: 20), in der die Sakularitat unkritisch mit Gottes Handeln gleichgesetzt wird (vgl 
Scherer 1987: 113), hat zur Folge, daB Gottes ,,Text" filr die Mission nicht mehr 
identifizierbar ist. Heues Ansatz :fiihrt nicht entscheidend iiber die von Hoekendijk gepragte 
Studie ,,The Missionary Structure of the Congregation" aus den 1960er Jahren hinaus, die als 
145 Bei dieser Reihe von Vorschlagen fallt die Wendung auf ,,den biblischen Glauben wieder sprachfahig 
machen". Hier stellt sich die Frage, ob es nicht vielmehr die Kirche ist, die durch die Entfemung vom biblischen 
Glauben sprachunflihig geworden ist. Hat nicht eine der Sfilrularitat verpflichtete Theologie bei vielen Menschen 
in den Kirchen den biblischen Glauben zum Schweigen gebracht? Kann eine solche Theologie nun das Problem 
losen? Oder anders gefragt: Ist es Aufgabe der Kirche, den biblischen Glauben wieder sprachfahig machen? Oder 
liegt die Sache nicht umgekehrt: Allein der auf die Bibel als Gottes Wort gegriindete Glaube kann die Kirche 
wieder sprachfahig machen. 
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,,a quite new, unhistorical, and methodologically unclear model for Christian mission" 
bezeichnet worden ist (1987: 114). 
B. Stille Existenz als Einladung zur Feier des Heils (Ion Bria/46 
1. Siikularisierung und christliche Wahrheit: Spannung und Ko-Existenz im Kommunismus 
Der rumiinische Theologe Ion Bria wendet sich zunachst der Frage der Sakularisierung zu, die 
er ,,aus ostlicher Sicht" als ,,eine Entwicklung der westlichen Kultur" sieht, ,,die von den 
'westlichen Dichotomien' der Theologie' hervorgerufen wurde" (Bria 1987: 39). Die 
Grundursache fiir diese Dichotomien sieht Bria im ,,Verlust des organischen und personlichen 
Verstandnisses der Transzendenz" Gottes. Viele Orthodoxe hatten sich deshalb fiir eine 
Nichteinmischung in die Sakularismus- und Neuevangelisierungs-Debatte ausgesprochen, 
weil es im wesentlichen um das theologische und kulturelle Erbe Westeuropas geht."147 Bria 
folgt diesem Weg der Nichteinmischung nicht, u.a. weil sich die Sakularisierung auch im 
Osten au.Bere. Bria spricht aus der Perspektive vor dem Zusammenbruch des Kommunismus 
und stellt fest, daJ3 - im Gegensatz zum Westen - im Osten Europas ,,die Sakularisierung ... 
iiber die Forderungen nach weltlichen Werten ... hinaus[geht]. Sie stellt die Autonomie des 
religiosen Lebens selbst in Frage und zwingt eine Ideologie der Macht auf" (: 41). 
lnsgesamt stellt die Sakularisierung fiir Bria ,,eine Herausforderung an alle dar, die sich 
fiir Mission, die Begegnung zwischen Evangelium und Kultur, Sozialethik und politische 
Umgestaltung engagieren" (: 39). Ausgehend von einer Bewertung der Sakularisierung als 
vielschichtiger Wirklichkeit fragt Bria: ,,Welche Elemente der Sakularisierung stellen eine 
Bedrohung fiir die christliche Botschaft dar und sind deshalb fiir unsere Theologie nicht 
akzeptabel? Welche Elemente konnen zu ihrer Bereicherung und Klarung beitragen?" (: 41, 
kursiv FW).148 
Als Kem der Sakularisierung auf philosophischer Ebene sieht Bria die Wahrheitsfrage 
als ,,ein grundsatzliches Problem, das die Welt spaltet und dessen Auswirkungen auf die 
zeitgenossische Philosophie, Epistemologie und Theologie nicht unterschatzt werden 
sollten", dennn es ginge Hand in Hand mit der ,,Ablehnung Gottes als letzter Realitat - Gott 
ist tot" (: 39). Dieser Wahrheitsfrage gegeniiber habe die christliche Theologie ,,einen 
besonderen Beitrag zu leisten, denn Gott will, daB alle Menschen zur vollen Kenntnis der 
Wahrheit gelangen". Darum solle sich die Kirche ,,fiir die Wahrheit einsetzen, die im Neuen 
Testament bezeugt und deutlich gemacht wird". Fester Bestandteil der Mission in Europa sei 
das ,,Ringen[ ... ] um die Wahrheit, um das Erkennen der Offenbarung Gottes .... Es handelt 
sich um eine Verpflichtung, die von der Kirche des lebendigen Gottes, die die Wahrheit 
besitzt und sicher bewahrt, ... und die Jesus Christus als das Licht der Welt verkiindet ... , 
emstgenommen werden muB". Allerdings - schrankt Bria ein - wird ein solches Engagement 
zur ,,offenen Konfrontation" filhren. Deshalb sollten die Kirchen ,,nach anderen 
146 Vor I. Bria sprach Dr. Ivo Fiihrer, damaliger Sekretar des CCEE, zum Thema ,,Siikularisierung-
Evangelisierung: Uberlegungen im Raum der romisch-katholischen Kirche" (KEK 1987: 25-35). Ich werde sein 
Referat hier nicht behandeln, da der romisch-katholischen Position der erste Teil dieser Arbeit gewidmet ist. 
147 Vgl. I. Bria 1997, ,,Neuevangelisierung Europas: orthodoxe Anfragen", Una Sancta 52. (1997/2): 99-108. 
148 Starker als vor ihm R Heue scheint Bria hier von einer von der Siikularisierung unterscheidbaren 
christlichen Botschaft und Theologie auszugehen. Wir werden sehen, ob oder wie sich dieser Eindruck bestatigt. 
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Einstiegspunkten Ausschau halten" (: 40).149 Einen guten Ankntipfungspunkt fiir die Mission 
sieht Bria dagegen im kulturell-soziologischen Gebiet. Hier gabe es Offenheit, denn ,,es ist 
unmoglich, eine absolute Autonomie der geschaffenen Welt und des weltlichen Bereichs zu 
beweisen. In der Geschichte hat es keine endgilltige Gleichgilltigkeit gegentiber moralischen 
Wahrheiten und Werten gegeben, denn die normale Entwicklung des Menschen geht in 
Richtung auf sein standiges moralisches W achsen. In gewisser Weise ist eine Menschheit 
ohne spirituelle Dimension eine unvollstandige Menschheit" (: 40). 
Problematischer sieht Bria die Begegnung mit der kommunistischen Spielart der 
Sakularisierung im Osten. Dort babe sie ,,einen starken ideologischen Beigeschmack und eine 
zugrundeliegene politische Ausrichtung" (: 40, kursiv FW). Hier beeinflusse die 
Sakularisierung ,,nicht nur die Kultur der Gesellschaft und ihre intellektuellen Werte, sondem 
auch ihre soziale Basis und ihre politische Struktur" (: 41). Nachdem die Orthodoxen 
anfanglich die Meinung vertreten batten, daJ3 ,,der EinfluB des Sakularismus auBerhalb ihres 
Kontextes liege", batten sie schlieBlich seine ,,dramatische Auswirkung z.B. auch auf die 
Erziehung der neuen Generation" erkannt. Diese Situation erfordere ,,eine tiefgreifende 
Interpretation" und theologische Orientierung. 
Bria glaubt, daB das Nachdenken iiber die Sakularisierung Folgen fi.ir die ,,theologische 
Akzentsetzung" der Kirche haben miisse. ,,Der Gesamtheit der oikonomia" und dem 
,,kosmischen Verstandnis des 'Christusereignisses' miisse ,,groBere Bedeutung beigemessen 
werden" (: 41, Unterstreichungen i.O.). Die ,,Auswirkungen der Heilsgeschichte auf die ganze 
Menschheit und Schopfung" und die direkte Begegnung zwischen Gott und Mensch in der 
,,Welt als 'Sakrament' (theosis) miiBten betont werden: 
,,Als das Wort (Logos) Gottes Fleisch wurde .. ., hat es die gesamte SchOpfung aufgenommen, um die 
gefallene Welt zu emeuem und zum Reich Gottes zu verwandeln. Das ganze Universum ( oikumene) wird 
<lurch das lebendige Opfer des historischen Jesus Christus, des menschgewordenen Gottessohnes, <lurch 
den alle Dinge entstanden sind ... erlost. Seine Heilsokonomie ... hat eine historische Realitiit mit 
kosmischer Reichweite. ... Von daher hat die ostliche Theologie von der direkten vergottlichenden 
Begegnung zwischen Gott und Mensch (theosis) und von der Welt als 'Sakrament' gesprochen" (: 42, 
Unterstreichungen i.O, kursiv FW). 
Diese kosmische Theologie ermogliche ,,eine Verbindung zwischen den geistlichen 
Realitaten des christlichen Glaubens und den Realitaten der sie umgebenden sakularen 
Gesellschaft". So konne man Sunde als konkretes geschichtliches ,,Blend, Ausbeutung, 
Beherrschung, Selbstsucht" verstehen. Auch die Erlosung mtisse konkret weltlich-
geschichtlich gefasst werden: ,,Tatsachlich begegnen wir zu jedem Augenblick der Geschichte 
nicht nur der Realitat der Stinde, sondem auch dem Aufscprei nach dem Kommen Christi"(: 
42). Diese kosmisch-theologischen Akzente bildeten eine ,,gesunde Grundlage fi.ir eine 
Theologie der religiOsen Dimension des Menschen". Sie sei auch ,,auf die ideologische Praxis 
der marxistischen Gesellschaft anzuwenden", um - so wie Paulus ,,in der Weisheit der 
klassischen Denker die Prasenz des W ortes Gottes" erkannt habe - ,,alles Gute und Positive in 
der Welt zu erkennen und diese Elemente an jedem Ort aufzunehmen und zu verklaren". 
Diese Offenheit mochte Bria nicht im Sinne der ,,Scha:ffung eines kiinstlichen Humanismus 
149 Hier stellt sich die Frage, ob Bria dieser Konfrontation grundsatzlich ausweichen mochte (was angesichts 
der von ihm mit Recht betonten Wichtigkeit unverstandlich ware) oder ob er sie auf giinstigerem Boden filhren 
mochte. 
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zusammen mit den siikularen Ideologien" verstanden wissen. Es gehe ,,eher um eine 
existentielle Begegnung mit den 'AuBenstehenden"'. Diese Begegnung sei jedoch - gerade im 
ideologischen Osten - nicht immer moglich, da ,,eine auf Macht gestiitzte Ideologie eine 
defensive Ideologie" sei, ,,bereit zur agressiven Auseinandersetzung". In diesem Fall sei die 
Offenheit und Bereitschaft der Kirche, das Gute und Positive der Gesellschaft anzuerkennen, 
,,in sich selbst eine Antwort" (: 43). 
Andererseits musse die Kirche sich immer wieder um ihre Jdentitat als ,,heilige Ikone 
des Gottesreiches" bemilllen, indem sie darum ringt, ,,die Merkmale des Heiligen Geistes zu 
bewahren. Sie muB nicht nur immer in der Lage sein, den Heiligen Geist anzurufen, sondem 
auch akzeptieren, unter dem Gericht des Geistes zu stehen. Der Heilige Geist ist die Kraft der 
Emeuerung, und die Anrufung des Heiligen Geistes wird zur Quelle fiir ihre Freiheit, mit der 
sie ihre Identitii.t emeuert, um der ganzen Gesellschaft zu dienen" (: 43). 
Aus fruchtbaren Spannung zwischen Offenheit und Identitat der Kirche als ,,heilige 
Ikone des Gottesreiches" ergeben sich nach Bria folgende missionstheologische- und 
praktische Konsequenzen: Erstens, sei es der Diskussion der Probleme der Siikularisierung 
vorzuziehen, ,,standig die Einladung auszusprechen: 'Alles ist bereit, kommt zur Hochzeit'". 
Zweitens solle die Kirche eine ,,soziale Fursprecherrolle" einnehmen und ,,die weltliche 
Gesellschaft daran erinnem, ihre Versprechen zum Wohle aller zu erfiillen". Drittens miisse 
die Kirche gemaB Romer 13 zwischen ,,bfugerlicher Treue" und politischer Polarisierung 
unterscheiden und den Weg burgerlicher Treue gehen, ohne ihre ,,prophetische Funktion" zu 
vergessen. Insgesamt bleibe die Siikularisierung ,,nur eine Frage des Zeugnisses und nicht der 
Kon:frontation" (: 44).150 
2. Mission Gottes als stille, einladende Feier mit kosmischen Folgen 
Nach dieser Positionsklarung dem Sakularismus gegeni.iber, beschreibt Bria die wichtigsten 
Grundziige seines (orthodox-okumenischen) Missionsverstandnisses. Bria kritisiert ein 
Verstandnis, das Mission als institutionelle Aktivitat in den Mittelpunkt ri.ickt. Diese Ansicht 
werde duch eine theologische Sicht korrigiert, ,,die die Verbindung zwischen dem Verstandnis 
von Gottes eigenem Selbst und dem Verstandnis der Mission wiederentdeckt. . .. Gott ist der 
wahre Missionar. Die Mission ist die Mission Gottes, nicht unsere" (: 44). Ausgehend von der 
missio Dei mi.isse eine Missionstheologie fiir Europa ,,nicht nach einem besonderen Motiv fiir 
die Mission suchen, denn die Mission gehort zum tiefsten Gottesverstandnis selbst, zu dem, 
150 Hier beantwortet Bria die oben von mir gestellte Frage nach der Konfrontation in der Wahrheitsfrage. 
Mission im kommunistisch-sfilrularen Osten solle einladen, fiirsprechen und biirgerliche Treue zeigen, ohne zu 
konfrontieren. Es stellt sich die Frage, ob eine Einladung zum christlichen Glauben ohne Konfrontation in der 
Wahrheitsfrage iiberhaupt moglich ist. Allerdings muB man die zeitgeschichtliche Situation Brias beachten. Fiir 
ihn und die orthodoxe Tradition war der Sfilrularismus kommunistischer Priigung sowohl theologisch als auch 
existentiell eine Bedrohung. Trotz seiner beziiglich der W ahrheitsfrage und im V ergleich zu Heue kritischeren 
Sicht des Sfilrularismus, iiberwiegt hier der Wunsch, die Konfrontation zugunsten einer einladenden Ko-Existenz 
zu vermeiden. Angesichts der Agressivitiit des ideologischen Sfilrularismus sieht Bria in dieser offenen Ko-
Existenz bereits missionarisches Wirken. Das ist existentiell verstiindlich, doch missionstheologisch bleibt die 
Frage, was eine Einladung zu Christus ohne Klarung der Wahrheits- und damit auch Machtfrage bedeutet. Fiir 
die missionarische Begegnung mit dem westlichen Sfilrularismus wlire ein Verzicht auf die Wahrheits:frage ein 
V ermeiden der zentralen Frage - wie Bria selbst festgestellt hat. Hier hiitte ich mir von Bria mehr Deutlichkeit 
gewiinscht 
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was Gott uns in seinem Sohn schenkt und uns in seinem Geist vermittelt. Die Kirche mu13 treu 
sein und dieses Gottesverstandnis verkorpem" (: 45). Auf dieser Grundlage zeichnet Bria in 
:fiinf Ziigen ,,die wesentlichen Aspekte der Mission in der orthodoxen Tradition." 
a) Mission durch evangelisierende Gemeinschaften. Gegeniiber einem 
,,individualistischen" Verstandnis von Mission und Bekehrung ,,sprechen die Orthodoxen 
lieber von evangelisierenden Gemeinschaften, die als Mittelpunkt des Lebens die Eucharistie 
haben. Sie betonen vor allem die Liturgie als Antriebskraft und Grundlage filr die Mission". 
Die ,,Feier des Gottesdienstes" wird als ,,evangelisierende Gemeinde" interpretiert. ,,Die 
Eucharistie ist nicht nur eines unter den Sakramenten, sondem das Sakrament des 
Gottesvolkes an einem bestimmten Ort und zu einer bestimmten Zeit, die gemeinsame Speise 
des vereinigten Pilgervolkes. Die Gottesdienst feiemde Gemeinde ist in sich selbst eine 
Zeugnishandlung." Dieser Gottesdienst schenke Kraft filr das Zeugnis im Alltag und ,,mu13 
sich im Leben der Glaubigen in allen Dimensionen ... fortsetzen. Die Liturgie und das Leben 
diirfen nicht voneinander getrennt werden" .151 
b) Mission durch Tradition. ,,Mission bedeutet auch Stabilitat der Tradition", wenn z.B. 
gerade in Zeiten au13eren Drucks orthodoxe Familien ,,das Gotteshaus in das eigene Haus" 
verlegt haben, ,,in dem eine Ecke mit Ikonen dem Familiengebet vorbehalten war. Jede 
Familie wurde zu einer Hauskirche, die ihren Bestand und ihren Trost im Strom der Tradition 
findet, d.h. da sie den 'Glauben, der allen Heiligen ein filr allemal iiberliefert worden ist' (Jud 
3) weitergeben soll von einer Generation zur nachsten" (: 46). 
c) Mission durch die Sichtbarkeit der Kirche. ,,Der Aufbau und Fortbestand einer 
sichtbaren Gemeinschaft der Christen in der Geschichte, die in ihrem Leben alle Schranken 
iiberwindet, ist Teil der pfingstlichen Erfahrung." Fiir Bria hat Mission als Aufbau des Leibes 
Christi konkrete ,,institutionelle Folgen": ,,Es gehort zum Wesen des christlichen Zeugnisses 
selbst, daB es Statten filr den Gottesdienst gibt, an denen die Menschen den lebendigen Gott 
anbeten konnen." Mission geschieht durch die personelle und architektonische 
Sichtbarwerdung der Kirche. Doch die Kirche brauche nicht nur ,,ihren eigenen Platz zum 
gemeinsamen Gottesdienst", sondem miisse auch ihre Rolle ,,innerhalb des Gesamtbereichs 
der menschlichen Kultur" fmden: Mission als Kulturwerdung. Allerdings, so raumt Bria ein, 
sei ,,das institutionelle Bild der Kirche in der Geschichte des Christentums miBbraucht 
worden" und ihre ,,historische Realitat" habe ,,manchmal in krassem Gegensatz zu ihrer 
Verkiindigung und Sendung" gestanden. Darum miisse das Bild von Mission durch die 
Sichtbarkeit der Kirche durch das Bild von der Kirche als ,,Gemeinschaft der bu13fertigen 
Siinder, denen vergeben wurde" ergiinzt werden. Diese sichtbare und bu13fertige Kirche konne 
trotz aller Fehler den Anbruch der ,,Herrschaft des Reiches" bekennen und ,,in der Welt 
vertreten". 
d) Mission als kosmisches Verstandnis von K.reuz und Auferstehung. Mission bedeutet 
filr die Orthodoxen, ,,das Evangelium aus einem tiefen Verstandnis des Kreuzes und der 
Auferstehung Jesu Christi, des Herm, heraus zu predigen, und zwar nicht nur, weil die 
Geschichte des Leidens und der Auferstehung den Kem des Neuen Testaments ausmacht, 
sondem auch deshalb, weil ... eine Verbindung [besteht] zwischen dem gekreuzigten und 
151 In einem spateren Buch spricht Bria in diesem Zusammenhang von der ,,Liturgie nach der Liturgie" (vgl. 
Bria 1996). 
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auferstandenen Herrn und der Geschichte jedes Geschopfes" (: 47). Die missionarische 
Berufung der Kirche sei es, die Realitat des Reiches Christi ,,in die Welt einzufiihren". Durch 
Christus als den eschatologischen Herrn wiirden ,,die Geschichte und ihre Machte" in Frage 
gestellt. Wie diese ,,Begegnung zwischen Eschatologie und Geschichte" aussieht ,,bleibt ein 
Geheimnis". Manchmal geschehe es in Form einer ,,Krise" in der ,,das Licht Gottes, das die 
Dunkelheit nicht verdecken kann, mit aller Kraft und Deutlichkeit geoffenbart wird".152 
e) Mission durch stille, einladende Existenz. Angesichts der ,,Beschrankungen und 
Grenzen", die der Kirche durch sakulare Machte auferlegt wiirden, sei die Kirche auf eine 
existentielle ,,Mission von innen heraus" verwiesen. Die Kirche diirfe nicht ,,liber die 
verlorenen Privilegienjammem und eine zentrale Stellung in der Gesellschaft verlangen". Ihre 
wichtigste Aufgabe bestlinde darin, ,,einen bedingungslosen Gehorsam anzubieten und Jesus 
Christus sowohl innerhalb als auch auBerhalb der Gemeinschaft der Kirche nachzufolgen. "153 
3. Der missionarische Kampf ums Oberleben 
a) Dilemma zwischen kosmischer Christologie und traditioneller Ekklesiologie. Vor 
dem · Hintergrund dieser missionstheologischen Landschaft, zeichnet Bria eine kurze Skizze 
zur Emeuerung der Mission im europaisch-sakularen Kontext. Dabei stoBt er auf unmittelbare 
Schwierigkeiten in Form eines offenbarungstheologisch-ekklesiologischen Dilemmas. Er halt 
es :filr notwendig, aber ,,auBerst schwierig, die europfilsche Situation aus einer Theologie des 
Heiligen Geistes heraus zu verstehen." Es sei notig, die Beziehung des Heiligen Geistes zu 
den ,,verschiedenen menschlichen und historischen Situationen, ... [den] unterschiedlichen 
okumenischen Realitaten und Kontexte[n] in Europa ... in einem neuen Licht [zu] sehen" und 
,,eine regionale Erweckungstheologie zu schaffen, die sich auf einheimische Reflexion und 
Erfahrung stlitzt" (: 47). Selbst dann sei es ,,in der Praxis eines der schwierigsten Probleme 
heute", wie die ,,modemen Erfahrungen von Jesus Christus innerhalb und auBerhalb des 
kirchlichen Rah.mens" in Verbindung mit dem ,,Aufbau der Kirche" (: 48) gesetzt werden 
konnten. Als modeme Erfahrungen von Jesus Christus sieht er u.a. ,,Solidaritat mit den 
Leidenden am Rande der Kirche", klinstlerische und literarische ,,Ausdrucksformen 
unkonformistischer Klinstler", das Gesprach mit ,,Dissidenten", den ,,christlich-marxistischen 
Dialog", die Verurteilung von ,,Komplizenschaft bei der wirtschaftlichen und politischen 
Ungerechtigkeit". 154 
152 Wenige Jahre spater werden Vertreter verschiedener christlicher Traditionen die OffnWlg des 
kommWlistischen Ostens genau in diesem Licht interpretieren (vgl. BS 1991: 10; Kuzmic 1993: 18; KEK ID 
1991: 88). Ob Bria in diese RichtWlg gedacht hat oder -wie weiter Wlten als Moglichkeit deutlich wird - genau 
umgekehrt, bleibt off en. Damit ist die Ambivalenz dieses V erstandnisses der Heilsgeschichte angedeutet. 
153 Ist der bedingwglose Gehorsam hier im Sinne ,,biirgerlicher Treue" zu verstehen? Geht Bria hier so weit, 
den Gehorsam gegen Christus mit dem Gehorsam gegeniiber dem Staat in eins zu sehen? Jedenfalls halt er die 
Mission durch die existentielle EinladWlg ,,Kommt Wld seht" im Kontext Osteuropas fiir sinnvoller als 
,,Evangelisierwgskampagnen". Das stille Existenz-Zeugnis der treuen Christen sei das ,,wirksamste Apostolat". 
154 Das Wirken des Heiligen Geistes Wld die Erfahrung Christi werden hier von Bria also nicht mehr eindeutig 
mit der Lehre des Neuen Testamentes verbWlden, sondern werden im Licht anderer ideologischer Vorzeichen 
gedeutet. Daraus ergibt sich das schon bei Heue aufgetauchte Dilemma zwischen traditioneller (bier bei Bria 
orthodoxer) Kirchlichkeit, die - wie Bria weiter oben selber formulierte - als ,,Kirche des lebendigen Gottes ... die 
Wahrheit besitzt Wld sicher bewahrt", die ,,Wahrheit ... ,die im Neuen Testament bezeugt Wld deutlich gemacht 
wird" (: 39) und einer kosmischen Pneumatologie Wld Christologie. Wie wir oben sahen, versuchte R. Heue, 
aufgeklarte Sakularitat mit lutherischer Rechtfertigwgsspiritualitat zu verbinden ohne die auftretende Diskrepanz 
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b) Priisenz und Existenz als ,,Kampf inmitten von Kiimpfen". Auf der 
Weltmissionskonferenz in Melbourne 1980 wurde das missionarische Zeugnis vom Reich 
Gottes in Landero ,,mit staatlicher Planwirtschaft" als ein ,,Ringen innerhalb des Ringens" 
bezeichnet (Lehmann-Habeck 1980: 147). Die Kirchen in solchen Kontexten hatten sich ,,der 
Tatsache bewuBt zu sein, daB Gott <lurch das Einsetzen einiger neuer Gesellschaftsformen 
eine neue Seite der Geschichte Gottes mit der Menschheit aufgeschlagen" habe, in deren 
Rahmen den Christen ,,ein weites Feld von Moglichkeiten eroffuet sei". So konnten sie 
,,gegen die Anwendung von militarischer Macht in intemationalen Beziehungen ... sprechen, 
eine grilndliche Neuordnung wirtschaftlicher Prioritaten unterstiitzen, ... die Werteordnung der 
Konsumgesellschaft in Frage [ ... ] stellen" (: 147). Bria spricht unter Riickbezug auf dieses 
Dokument ,,von der Verantwortung der Kirchen, ... im Namen Jesu auf neue Moglichkeiten 
einzugehen und ihre Beteiligung am gesamten HeiligungsprozeB ihrer Gemeinschaft neu zu 
definieren" (Bria 1987: 48). Der SchluB lie gt nahe, daB sowohl in Melbourne als auch bei Bria 
zunachst die kommunistische Gesellschaftveranderung als ,,HeiligungsprozeB" neu definiert 
und dann die Mission der Kirche als ,,Kampf inmitten von Kampfen" in diesen ProzeB 
eingeschaltet wurde . Bria kennt diesen Vorwurf und wendet ein, daB niemand das Recht habe 
,,die Fehler und Ohnmacht der Kirche ... als Kompromill auszulegen." Seine futerpretation des 
,,Kampfes inmitten von Kampfen" klingt denn auch weniger vollmundig als die AuBerungen 
von Melbourne. Er betont, daB die ,,Moglichkeiten der Mission vor Ort und nach auBen ... 
begrenzt" seien. Der ,,Kampf' sei zu verstehen als ,,starkes 'symbolisches' Zeugnis" durch 
,,Existenz und Prasenz" (Bria 1987: 48). fusgesamt sehe die Orthodoxe Kirche ihre Mission 
im sakular-kommunistischen Kontext darin, die Konfrontation zu vermeiden und eine 
,,Gleichsetzung des christlichen Glaubens mit einer reaktionaren politischen Lehre [zu] 
verhindem" (: 49). Nur auf diese Weise konne man ,,alle moglichen Wege ... entdecken, wie 
man das Evangelium predigen und an jedem Sonntag Ostem feiem kann" (: 48). Manchmal 
wurde gesagt, Mission sei eine Uberlebensfrage der Kirche. Filr Bria ist es eher umgekehrt: 
die Uberlebensfrage wird zur Mission der Kirche. 
C. Mission als Entgrenzung (E. Templeton) 
l.Siikularisierung als Weg zur Einheit 
fu ihrer ,,Analyse der Sakularisierung" kritisiert Frau Templeton, daB man auch ,,in der 
christlichen Literatur von heute" dazu neige - und sie erwahnt L. Newbigin - die 
Entwicklungen der Sakularisierung zu bedauem. Sie meint, ,,daB wir unsere theologische 
Aussagekraft verlieren, wenn wir nur danach trachten, diese Entwicklung abzuwenden." Fiir 
wiinschenswert halt sie, die ,,Polarisierung zwischen weltlich und heilig sowie die Wehmut 
nach einer 'religioseren' Vergangenheit zu iiberwinden" (: 53). Die ,,Sehnsucht" nach einer 
,,'religiosen Welt' ... , in der Gott, Himmel und Holle, etc. noch zu den Grundpfeilem des 
Bezugsrahmens gehorten" halt Templeton fiir ,,gefahrlich". Wichtiger sei die Frage, ob 
zu ausreichend zu re:tlektieren. Bria versucht etwas entsprechendes, indem er den kommunistisch gepragten 
Sfilrularismus im Licht der kosmologischen Christologie der orthodoxen Kirche interpretiert. Im Gegensatz zu 
Heue ist er sich allerdings stiirker des dadurch entstehenden Dilemmas bewuBt. W enn die Welt an sich als 
,,Sakrament" verstanden wird, worin besteht dann noch die besondere Rolle und Identitat der Kirche? Ohne diese 
Frage beantworten zu konnen, wendet Bria sich abschlieBend noch einmal der missionarischen Existenz der 
Kirche im sfilrular-kommunistischen Europa im Jahr 1987 zu. 
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,,Europa ... als bekenntnisloses Reich ... , das im Todeskampfliegt" (: 54) uberhaupt noch eine 
Zukunft habe.155 
Nach Templetons Meinung lahmten sich die Kirchen selbst, wenn sie sich einem 
,,Humanismus ohne Bezug auf Religion" (: 54) entgegenstellten, um ,,ihre Identitiit und ihr 
SelbstbewuJ3tsein" im Unterschiedensein von der Welt zu verankem. Uberhaupt sei der 
Gegensatz zwischen Kirche und Welt, der zwar ,,schon Vorlaufer in der Bibel gehabt" habe, 
,,nicht im Sinne des Evangeliums", sondem vermutlich <lurch <las ,,nach-augustinische 
mittelalterliche Monchtum" eingefilhrt worden. 156 Die orthodoxe Theologie habe im 
Gegensatz zur westlichen Tradition zumindest in der Theorie ,,eine weltlichere und weniger 
'gesammelte' Ekklesiologie. Die Kirche ist die Welt, aber die Welt-in-der-Fiille-ihrer-
zukiinftigen-Form, die Teilhaberin am Leben Gottes sein soll. Sie ist eine kosmologische 
Tatsache aufgrund der Beziehung Christi zur Menschheit und zum Kosmos und nicht ein 
Angebot, von dem man die Leute uberzeugen mu£. Die gegenseitige Durchdringung unseres 
Menschseins, in der ... alle im neuen Adam vertreten sind, reiBt die Schranken zwischen heilig 
und unheilig, zwischen Heiligen und Si.indem, zwischen Religiosem und Umeligiosem 
nieder" (: 55, kursiv FW). Die Marginalisierung der Kirchen Europas sei von daher ,,verdient 
... aufgrund unserer standigen Panik angesichts der angeblichen weltlichen Opposition"(: 55). 
2. Mission als Entgrenzung zur Gegenseitigkeit 
E. Templeton fordert die Kirche dazu auf, ,,ohne Defensivhaltung und interessiert denen 
zuzuhoren, die die Trager der sakularisierten Kultur und ihrer Werte sind, den Ki.instlem, den 
Psychotherapeuten, den Medien" (: 55).157 Fili sie ist Mission nicht Sendung und 
Grenzftberschreitung der Kirche158, sondem ekklesiologische Entgrenzung. Von daher 
definiert sie nun auch die Trager der Mission in Europa neu: ,,Jede Auslegung der Sendung 
der Kirchen in Europa [mu£] sich zunachst einmal von dem de-facto-Anspruch befreien ... , 
Trager des Evangeliums zu sein. Vielleicht miissen wir akzeptieren , daB das Evangelium zu 
uns getragen wird, ... zum Teil aus unsere eigenen sakularisierten Kultur und zum Teil von 
einigen ... Kirchen in Osteuropa, die zusammen mit marxistischen Partnem begonnen haben, 
das menschliche Schicksal gemeinsam zu erforschen" (: 55). 
Entscheidend fiir die Mission sei die ,,Gegenseitigkeit der Wahrheit" (: 55). ,,Ich meine, 
daB wir solange nicht reif sind, irgendjemanden zu evangelisieren (und wenn wir es sind, 
wollen wir es vielleicht nicht mehr), bis wir gelemt oder neu gelemt haben, uns daran zu 
erfreuen, daB Christus mehr im anderen fiir uns ist, als daB wir 'ihn zu denen bringen'. Dies 
gilt genauso fiir das 'sakualisierte Europa' wie fiir Menschen aus anderen religiosen 
Traditionen. Nicht in ihrer Religiositat, sondem in ihrem Menschsein werden diese Menschen 
zu 'Tragem' Christi"(: 56). 
155 Hier stellt sich die Frage, wie Templeton ihre Kritik an Europa als bekenntnislosem Reich mit ihrem 
Pladoyer fiir die Uberwindtmg des religil:>sen Bezugsrahmens vereinbart. W elche Art von Bekenntnis filr Europa 
schwebt ihr vor? Worin sieht sie die Zukunft Europas tmd welche Rolle spielt darin die Mission der Kirchen? 
156 Hier fiihrt Templeton die m.E. fragwilrdige Unterscheidtmg zwischen Evangelium tmd Bibel ein, die zu 
der Frage veranlasst, woher der Begriff des Evangeliums gefiillt wird, wenn nicht vom Neuen Testament her. 
157 Sie spricht damit berechtigterweise die Problematik der Isolation der Kirche an, die ihre Mission als 
Grenziiberscbreitung oft behindert. Doch Templeton bleibt nicht dabei stehen. 
158 Vgl. z.B. H. Kasdorf 1996: 265-75. 
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Die ,,Wahrheit des Kircheseins" bestehe in ,,einer verkorperten Anti-Institution, die 
Grenzen ablehnt". Das Ziel der Mission filr eine so verstandene grenzenlose ,,Kirche", sei die 
Identifizierung mit der Welt und die ,,Befreiung aus dem Konkon unseres europaischen 
Christentums". Um diesen MissionsprozeB der Entgrenzung in Gang zu setzen, kennt 
Templeton ,,keine wirksamen Methoden", wohl aber konne man eine Reihe von Anzeichen 
dafilr entdecken, daB der ProzeB bereits im Gange sei. Da dieser ProzeB filr die Kirchen ,,ein 
Problem" darstelle, konne ,,sein Erfolg eher von der Welt als von den ,,Kirchen" ... bestatigt 
werden" (: 56). Folgende Anzeichen kennzeichnen nach Templeton den ProzeJ3:159 (1) Die 
Bezeugung der gemeinsamen ,,Identitat von Kirche, Welt und Reich, die uns von unserer 
neurotischen Schuld zu neuen Moglichkeiten der Entspannung und Erheiterung befreit" (: 57). 
(2) Die undiskrimierende Liebe filr alles Menschliche - ,,anstatt nervos, defensiv und 
moralisch zu sein" -, gerade den ,,normalerweise Ungeliebten" gegenuber: ,,den 
Geisteskranken, den Kriminellen, den Kindem, den sexuell Andersgearteten, den 
Ki.instlem".160 (3) Eine nicht nur pragmatische Okumene. (4) SpaB an der Theologie: ,,Solange 
wir nicht die Theologie als die freudige, leidenscha:ftliche, phantasievolle, erfrischende, 
erschreckende, intelligente Erforschung des unerschopflichen Gottes wiederentdeckt haben, 
haben wir kein Recht, das Interesse oder die Aufmerksamkeit der sakularen Welt zu 
beanspruchen." 
In Frau Templetons Ansatz verbinden sich die Normativitat der Sakularitat, die wir bei 
Heue fanden, mit der kosmisch-orthodoxen Theologie Brias zu einem radikalen 
missionstheologischen Modell: Die Kirche ist dann reif zur Evangelisation, wenn sie erkennt, 
daB die Evangelisation eigentlich nicht notig ist, da Kirche, Welt und Reich Gottes identisch 
sind. 161 
D. Mission als ,, indirekte Mitteilung" (P. Buhler) 
1. Siikularisierung als geistliche Krankheit 
Kritische Tone zur Sakularisierung sind bei Pierre Bi.ihler, dem Dekan der theologischen 
Fakultat von Neuenburg, zu horen. Zwar habe die Sakularisierung auch positive Aspekte, 
<loch konne man schon ,,ein paar Jahrzehnte lang die Grenzen besser ausmachen" (Bi.ihler 
1987: 59). Die Sakularisierung sei ,,weit davon entfemt, die Befreiung und die Emanzipation 
herbeizufiihren, die sie in ihren pathetischsten Momenten versprochen hatte". Bi.ihler sieht im 
Sakularismus eher eine ,,Verdrangungshaltung" den filr den Menschen natfulichen religiosen 
Fragen gegenuber. Das fiihre einerseits zur ,,Gleichgiiltigkeit gegeniiber der Religion", 
andererseits zu ,, Wogen von Integralismus und Fundamentalismus" und zu einem ,,Zustrom 
zu orientalischen Religionen" und neuen ,,Formen der Religiositat, in denen die von der 
159 Diese ,,Anzeichen" stellenjedochm.E. gleichzeitig ihre Disiderata dar. 
160 ME. ist diese Zusammenstellung problematisch, da sie wichtige Unterscheidungen verwischt. Natiirlich 
gilt die Liebe Christi alien diesen Gruppen. lnsofem ist Frau Templeton voll zuzustimmen. Die Liebe Christi ist 
aber nicht zu trennen von seiner W ahrheit und seiner heilenden Heiligkeit. Sie schlieBt darum nicht die Preisgabe 
moralischer Kategorien ein. Gerade das aber suggeriert E. Templeton, wenn sie Kinder und Kriminelle einfach 
nur gemeinsam unter dem Begriff ,,Ungeliebte" zusammenfasst. 
161 Zu wiirdigen ist Frau Templetons Wunsch, die nervose Defensivhaltung der Kirche gegenilber der Welt zu 
uberwinden. Problematisch ist, daB die von ihr vorgeschlagene Kur m.E. mit dem Tod des Patienten endet. In 
gewisser Weise bedeutet Templetons Ansatz die Abschaffung der Mission. 
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Gleichgiiltigkeit erstickte Spiritualitat verstarkt zum Ausdruck kommt" (: 59/60). Im Kem des 
Sakularismus sieht er einen praktischen Atheismus, den man als eine Art ,,geistliche 
Krankheit des modemen Menschen" bezeichnen konne. Es sei ,,verbliiffend zu beobachten, 
wie dieser praktische Atheismus Verunsicherung auslOst. In einer Welt ohne letztgiiltige 
Referenzen schlagen sich die Menschen mit Problemen herum, die Uber ihre Krafte gehen." 
2. Mission mit Uberraschungseffekt 
Angesichts dieser geistlichen Krankheit des modemen Menschen halt Biihler die methodische 
:filr die entscheidende Frage: ,,In der undurchsichtigen Situation, in der wir uns befinden, ist 
wohl die Frage, wie wir das weitergeben konnen, was wir meinen sagen zu miissen, die 
wichtigste" (: 60, kursiv FW).' 162 Auf seiner Suche nach ,,angemessene[n] Formen, um 
unseren christlichen Glauben weiterzugeben", mochte er weder der ,,religiosen 
Gleichgiiltigkeit" noch ,,den integralistischen, von starkem Engagement gekennzeichneten 
Richtungen" Nahrung geben. Darum mochte er sowohl ,,groBe, aufsehenerregende 
Evangelisationkampagnen fundamentalistischer Pragung", als auch die bloBe Beschrankung 
auf die ,,alltaglichen kirchlichen Aufgaben innerhalb eines schon bestehenden Kreises von 
Menschen" vermeiden. Das Problem der Sakularisierung solle man nicht ,,zu frontal in 
Angriff nehmen" (: 60). Einen Ansatz fmdet Biihler bei Kierkegaards Vorschlag, <lurch 
,,indirekte Mitteilung" ,,in der Christenheit das Christentum wiedereinzu:fi.ihren." Die ,,in den 
Blick genommenen" miiBten dadurch ,,iiberrascht und iiberwaltigt werden" (: 61). Was heillt 
das konkreter? ,,Bei der indirekten Mitteilung Kierkegaards geht es darum, Sprachen zu 
finden, die den ins Auge GefaBten iiberraschen, ihm seine unmittelbare Sicherheit nehmen 
und es ihm somit ermoglichen, von ihr Abstand zu nehmen und sie <lurch eine neue Sicherheit 
zu ersetzen." 163 
3. Erneuerung durch ekklesiologische Erweiterung 
AbschlieBend beriihrt Biihler die ekklesiologische Frage als Grundlage :filr die Mission. Die 
protestantische Unterscheidung zwischen der sichtbaren und unsichtbaren Kirche wird von 
ihm in Richtung auf eine erweiterte Ekklesiologie interpretiert, in der die Kirche zwar einen 
Kem bekennender Christen benotigt, jedoch in ihrer unsichtbaren Qualitat nicht nur diese 
umfasst: ,,Das hindert sie daran, unzuganglich :filr andere zu sein - mit dem Ziel eines 
iibertriebenen Perfektionismus" (: 61). 164 Er betont: ,,Dieser Punkt scheint mir heute wichtig 
162 Offensichtlich geht Biihler davon aus, das der Inhalt <lessen, ,,was wir meinen sagen zu miissen", klar sei. 
Das dies nicht unbedingt der Fall ist, zeigen die unterschiedlichen Aussagen der vorrangehenden Referate. 
163 Biihler schlagt hier ein Kommunikationsprinzip vor, das in einem Europa, in dem der christliche Glaube 
weithin als ,,alte Kamelle" millverstanden und von vomeherein abgetan wird, sicherlich hilfreich ist. 01 gl. die 
apologetisch-missionarisch-seelsorgerliche Methode bei Francis A. Schaeffer, F. A. Schaeffer Trilogy (J'he God 
who is there, Escape from Reason, He is there and he is not silent), Leicester: Intervarsity, 1990, S. 129ff.) Die 
Frage, welche Inhalte mit dieser Methode vermittelt werden sollen, bleibt bei Biihler !eider offen. 
164 Biihler gibt jedoch nicht an, was die Kennzeichen einer solchen Kirche jenseits der Kirche sind. Biihler 
niihert sich hier dem Ansatz Templetons, die die Entgrenzung, nicht die Grenziiberschreitung, der Kirche zur 
Welt als Grundlage der ,,Mission" bzw. der Offuung sieht. Dann ware das latente Schon-Kirche-sein des 
sfilrularen Menschen, nicht seine Verlorenheit ohne Christus, das Motiv zur ,,Mission" und Offuung. So weit 
scheint Biihler nicht gehen zu wollen. Wie Heue (s.o.) mochte er sowohl Bekenntnis als auch eine Form 
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zu sein, denn der Sinn filr das Religiose geht eher zuriick und beschrankt sich auf den Kreis 
der Aktiven, der praktizierenden Glaubigen." Sein Anliegen ist, daB ,,die sich nach der 
Volksmenge richtende Kirche und die bekennende Kirche sich in ein und demselben 
ekklesiologischen Vorhaben miteinander verbinden" konnen: ,,Wir sollen auch als 
Minderheit, die .. filr andere Richtungen so offen wie moglich ist, bestandig bleiben."165 Ohne 
in die Einzelheiten zu gehen, fordert Biihler zum SchluB seiner Ausfilhrungen dazu auf, ,,das 
Problem der natilrlichen Theologie in neuer Frische wieder aufzugreifen. Wie konnen wir dem 
natilrlichen Menschen mit seinen Angsten und Sorgen gegeniibertreten? ... Welche Botschaft 
mochten wir ihm mitteilen und in welchen Sprachen ... ? All diese Fragen haben mit dem 
Problem der natilrlichen Theologie zu tun." Biihler fragt, ob nicht in einer Beschaftigung 
damit, ,,die dringlichste okumenische Aufgabe in einem sakularisierten Europa" bestiinde. 
Stellt filr Biihler die natilrliche Theologie eine Grundlage filr sein Verstandnis erweiterter 
Ekklesiologie dar? Fiihrt filr ihn ein direkter Weg von den angesprochenen natilrlichen 
religiosen Fragen des Menschen zu einer (wie konkret verstandenen?) natilrlichen Theologie 
zu einer natilrlichen Ekklesiologie? 
E. Siikularisation als Suche nach Sinn (Sektionsbericht 1) 
Die Sektionsgruppe zur ,,Sakularisation" nimmt in ihrem Bericht die Impulse aus den 
Vortragen auf, rundet Ecken ab und setzt eigene Schwerpunkte. 
Siikularisation als sozialer Wandel. Die Sakularisation wird zunachst 
phanomenologisch als sozialer Wandel beschrieben <lurch den ,,das Interesse an der Kirche 
und dem christlichen Glauben" zuriickgehe - mit Auswirkungen ,,in den verschiedenen 
Lebensbereichen, in der Schule, im Beruf, in der Wirtschaft, in der Politik,im Bereich des 
Rechtes und der Moral, vor allem aber in der wissenschaftlichen Arbeit" (KEK 1987: 69). 
Neben der Kirche seien auch andere ,,iibergreifende Organisationen" wie Staat, Parteien, 
Gewerkschaften von der Infragestellung von ,,Autoritat, Verbindlichkeit" betroffen. Bei der 
Frage nach der theologischen Bewertung der Sakularisation mochte man sich nicht festlegen. 
Es bleibe unklar, ob die Sakularisation in der Aufklarung oder im Evangelium wurzele. 
Positiv an ihr sei, da.B ,,die Wirklichkeit der Welt .. . in ihrer Selbstandigkeit, ihrer eigenen 
Werthaftigkeit und Dynamik emst genommen" werde. Als problematisch erweise sich ,,die 
Mobilitat der Menschen" und die damit verbundene ,,Heimatlosigkeit", die ,,Relativierung 
von Autoritaten, Brauchen und Traditionen" und die Uberschatzung der Wissenschaften: 
anonymen Christentums festhalten. Er bewegt sich damit im gleichen Dilemma wie Heue, obwohl sein Anliegen 
der Offnung und seine W arnung vor ubertriebenem Perfektionismus anerkennenswert sind. 
165 Biihlers Anliegen, die Gemeinde bekennender Christen missionarisch offen halten, ist wichtig und 
berechtigt. Es kann nicht darum gehen, christliche Wohl:fiihl-Ghettos zu schaffen. Doch wird eine solche 
missionarische Offenheit weder <lurch eine ekklesiologische Entgrenzung (wie bei Templeton) noch durch eine 
erweiterte Ekklesiologie wie bei Biihler erreicht. Im Gegenteil: in beiden Fallen geschieht ein Identitatverlust, der 
die missionarische Offenheit verhindert. David Bosch hat recht, wenn er feststellt: ,,the church can be missionary 
only if its being-in the world ist at the same time, a being-different-from-the world" (Bosch 1993: 386). 
Missionarische Offenheit der Gemeinde kann nicht <lurch soteriologische oder ekkesiologische Erweiterungen 
erreicht werden, sondem nur <lurch die perst>nliche Begegnung mit Jesus Christus, die zur Grenzilberschreitung 
treibt: ,,The mainspring of evangelism among lay christians was the naturalness of sharing Christ with one's 
neighbour out of sheer excitement over the new life and hope one had found." (Packer 1997: xiv). 
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,,Man beginnt allmahlich zu erkennen, daB sie .. . nicht imstande sind, alle menschlichen 
Probleme zu bewaltigen oder dem menschlichen Leben Sinn zu geben" (: 70). 
Kirchliche und theologische Selbstkritik. Die Kirche sei ,,nicht nur eine soziologisch 
faBbare Oro.Be ... , sondem Leib Christi und <las Volk Gottes ... , die niemals ganz mit der 
sozialen Gestalt identifiziert werden konnen" .166 Selbstkritisch au.Bert man sich iiber die 
Theologie als wissenschaftlich-autonome Disziplin im sakularen Sinn, die nicht nur einen 
gro.Ben Reichtum habe entfalten konnen, sondem auch der ,,Gefahrdung ... <lurch machtige 
Zeitstromungen" ausgesetzt sei (: 70). Sie sei der ,,Schwachung der Kontinuitat der Lehre 
<lurch Individualismus und Zeitgebundenheit" immer wieder erlegen und habe dadurch 
,,ungewollt die Sakularisation befordert." Au.Berdem sei es ihr nicht gelungen ,,sich Kultur und 
Sprache dieser sakularisierten Gesellschaft zureichend anzueignen" (: 71 ). Doch der 
Glaubensverlust der Gegenwart sei nicht nur Schuld der Kirchen (<lurch iibergro.Be oder 
mangelnde Anpassung), sondem auch darin begriindet, da.B ,,Menschen am Argernis des 
Kreuzes Ansto.B nehmen und sich dem Rufzur Bu.Be und in die Nachfolge verschlie.Ben". Das 
Resultat sei eine ,,privatisierte Religiositat, die <lurch christliche, aber auch andere Traditionen 
gespeist wird. .. . Die christliche Tradition ist dabei nicht mehr im Zentrum, sondem wird 
zunehmend marginal". 
Suche nach Sinn als Chance. Der Bericht hat jedoch Hoffnung filr die missionarische 
Begegnung. Die sakularen Menschen 
,,erkennen die Grenzen ihrer Moglichkeiten, sind nicht vom Sinn des Lebens er:fiillt und suchen nach 
Orientienmg und neuer Sinngebung. Das Transzendente liegt im Horizont dieser Sehnsiichte. Aus diesen 
Griinden miissen die Kirchen in Liebe und Zuneigung in den Dialog mit diesen Menschen treten, um sie 
zu verstehen, von ihnen zu lemen und sich in der Begegnung mit ihnen in ihrer Sprache und ihrer Gestalt 
veriindem zu lassen. Nur so werden sie sich bei der V ermittlung der Heilsbotschaft Christi verstiindlich 
machen konnen" (: 71). 
Es fallt auf, daB der hermeneutische Einflu.B der sakularen Kultur auf die Kirche im 
Sektionsbericht im Gegensatz zu den Plenarvortragen vorsichtig auf ,,Sprache" und ,,Gestalt" 
begrenzt wird. ,,Martyria - Kerygma - Didache - Diakonia - Leiturgia - Koinonia", werden als 
,,Grundimensionen" der Mission bezeichnet, die ,,Frilchte tragen konnen" und im Hinblick auf 
die ,,eschatologische Vollendung" praktiziert werden sollen (: 72). 
Die sakulare Kultur wird im Sektionsbericht weniger als Text, sondem starker als Kontext der 
Mission verstanden, in den hinein die ,,Heilsbotschaft Christi verstandlich" gemacht werden 
soll. Als wichtigster Anknilpfungspunkt filr die Mission wird die Suche des sakularen 
Menschen nach Sinn und Transzendenz genannt. Auch die Rolle der Kirchen in der Forderung 
negativer Aspekte dieses Kontextes und ihre Anpassung an ,,machtige Zeitstromungen", vor 
allem in der wissenschaftlichen Theologie, wird selbstkritisch bemerkt. Undeutlich bleibt die 
konkrete Beziehung zwischen institutioneller Kirche, Leib Christi und der Sakularitat als 
europaischem Kontext. Es wird zum Ausdruck gebracht, daB der Leib Christi ,,niemals ganz 
mit der sozialen Gestalt" der Kirche identifiziert werden konne. Die Frage, womit er nun 
identifiziert werden kann, wird nicht beantwortet. 
166 Offen bleibt allerdings, womit das Volk Gottes identifiziert werden kann. Die Frage nach der IdentiUit des 
Leibes Christi bleibt unbeantwortet. 
184 Mission und Neuevangelisierung in Europa 
F. Verkilndigung und Verwirklichung von Menschlichkeit (Sektionsbericht 2) 
Siikularisation als Neopaganismus. Bevor man sich dem thematischen Schwerpunkt 
,,Mission" zuwendet, stellt die Sektionsgruppe ein kurzes Resfunee zur Situation des 
sakularen Menschen vor. In der sakularen Kultur Europas fanden sich drei Personengruppen: 
(1) die Selbstzufriedenen, die sich den ,,groBen Fragen des Lebens" gar nicht erst stellten, 
sondem sich ablenkten, (2) die Sucher nach Sinn und Wahrheit, und (3) die Si.ichtigen, ,,die zu 
Opfem des modemen Lebens geworden sind" (: 73). Im Mittelpunkte der sakularen 
Gesellschaft stehe das durch die vielen W ahlmoglichkeiten i.iberforderte und ichbezogene 
(,,Ich bin Gott") Individuum, <las an Fortschritt, Rationalitat, Technologie und Erfolg ,,glaubt". 
,,In Europa gibt es Anzeichen fiir einen Neopaganismus". Auch die Kirche selbst unterliege 
diesem SakularisierungsprozeB: die ,,Autoritat des Evangeliums hinsichtlich des eigenen 
Lebens" ist in Frage gestellt. Auf diesem Hintergrund werden die ,,wichtigsten StoBrichtungen 
der Mission im europaischen Kontext" als Evangelisation, Diakonie und prophetisches Amt 
skizziert. 
Mission als Evangelisation. Alle ,,Mission und Evangelisation" soll ,,im Geist der 
Liebe" geschehen: ,,Wir mi.issen i.iberzeugen, diirfen aber niemals Druck ausi.iben". Das 
beginnt mit einem Lebensstil, der gepragt ist von der ,,Lehre unseres Herrn". Daraus folgert 
man mit Recht, daB die ,,Gemeinde und nicht die Pfarrer ... die Vorhut der Mission" sei. 
Deshalb sei es angebracht, zur ,,Vertiefung des Glaubens und der Gemeinschaft ... und als 
Ausgangspunkt fiir missionarische Tatigkeit" ,,innerhalb der Gemeinde kleinere 
gottesdienstliche Gruppen zu schaffen, um die Kirche fiir ihren missionarischen Au:ftrag zu 
befahigen" (: 73). Wichtig sei, ,,daB jeder Glaubende auch ein Ji.inger" sei, und sich ,,in der 
uneingeschrankten Vermittlung des Evangeliums" i.ibe. Nach dieser wichtigen Verankerung 
der Evangelisation in einem christusgemaBen Lebensstil und der koinonia der Glaubenden, 
wendet man sich dem Inhalt der Verki.indigung zu. Man fordert zunachst die Kirche auf ,,ihr 
Vertrauen auf Christus, auf sich selbst und auf ihren apostolischen Auftrag [ zu] emeuem" (: 
74) und setzt fort: ,,Sie muB emeut darauf vertrauen, daB Jesus ihr und ihrer Nachsten Herr 
ist". ,,Wir haben zu verki.indigen, daB wir in Jesus Christus Menschlichkeit in all ihrem 
Reichtum, ihrer Reife und Fiille entdecken konnen, und wir in ihm Gott in all seiner Liebe, 
Bereitscha:ft und Barmherzigkeit finden. Diese Wahrheit und Liebe, wie sie in Jesus Christus 
personifiziert ist, wollen wir weitergeben" (: 74). 
Mission als diakonisches und sozial-politisches Handeln. Man stellt fest, daB es wichtig 
fiir die Kirche sei, ,,ihren Glauben, ihre Identitat und ihre Besonderheit zu artikulieren", um 
nicht zu ,,einer weiteren sakularen Institution in einem Wald von sakularen Institutionen" zu 
werden. Allerdings konnte man ,,die Frage nach dem Wesen der Kirche nicht geni.igend 
beantworten". Man beschrankte sich darauf, daB ,,ein Handeln im Sinne von Barmherzigkeit 
und Gerechtigkeit" fiir die Glaubwi.irdigkeit der Kirche notwendig sei. Erst dann konne man 
auch ,,von der Welt" ein solches Handeln ,,verlangen". Identitat wird hier weitgehend mit 
Aktivitat gleichgesetzt. Mission schlieBt auch die prophetische ,,Einmischung" in offentliche 
Angelegenheiten ein. Die Kirche habe das Recht, ,,in offentlichen Angelegenheiten Stellung 
zu beziehen, wenn die politische Vemunft versagt" (: 75). In dieser Aktivitat trete ,,die 
Glaubwi.irdigkeit der Kirchen am starksten zu Tage", z.B. wenn die Kirche gegen 
Atomkraftwerke eintritt. Solche Stellungnahmen konnen als ,,Evangelium" bezeichnet 
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werden, demgegeni.iber es zur ,,sfilrularen Apologetik" (,,es [ wird] .. . zu gro.Ber 
Arbeitslosigkeit kommen") oder zur Ignorierung des ,,Prediger[ s ]/Propheten als dem 
'Sprachrohr Gottes'" kommen kann.167 Insgesamt UiBt sich das hier gezeichnete Profil der 
Mission als Verkiindigung und Verwirklichung von wahrer Menschlichkeit nach dem Vorbild 
Christi zusammenfassen. 
G. Ein neues Evangelium in Europa (Sektionsbericht 3) 
Der Sektionsbericht zur ,,Emeuerung der Mission" in Europa setzt sich zunachst von einem 
bestimmen Verstandnis der Mission ab: Man mochte nicht von Re-Evangelisierung Europas 
sprechen, da dies eine zu starke Kontinuitat zu (nicht iiberall in Europa vorauszusetzenden) 
christlichen Traditionen einerseits und zu einem iiberholten Missionsverstandnis andererseits 
vortausche. Vielmehr gehe es um eine ,, 'neue Verkiindigung' des Evangeliums in Europa" 
(KEK I 1987: 76). Was sind die Merkmale dieser ,,neuen Verkiindigung"? 
• Das erste Kennzeichen sei das veriinderte Verstiindnis der Mission durch ,,das 
Emstnehmen der Incognito-Prasenz Christi durch den Heiligen Geist in jedem Geschopf 
in und auBerhalb der Kirche". 
• Zweitens gehe es um einen ,,Dialog mit den Menschen in ihrer sozial-politischen, 
kulturellen und religiosen Wirklichkeit". Missionarische Antworten konnten nur aus 
diesem Dialog zwischen ,,dem biblischen Zeugnis" und dieser Wirklichkeit erwachsen. 
• Drittens konne Mission ,,nur als eine okumenische glaubhaft sein". Man miisse der 
,,Gefahr der konfessionellen Evangelisation" entgehen (: 77). 
• Viertens sei es ,,notwendig, Menschen, die zum BewuBtsein der Befreiung durch Christus 
gekommen sind, als Gemeinschaft zusammenzufiihren." Es sollten - in Kontinuitat mit 
der Tradition der Kirche - ,,neue christliche Gemeinschaften als Zellen des Volkes Gottes 
innerhalb des jeweiligen sozialen Kontextes entstehen". 
• Fiinftens sei die Verkiindigung ,,des Evangeliums von dem barmherzigen, liebenden und 
befreienden Gott'' der wichtigste Inhalt der emeuerten Mission. Um in ihrem Reden 
glaubwiirdig zu sein, miisse die Kirche sich selbst von ,,bedriickenden Machtstrukturen" 
befreien und die ,,Sorge um die Selbsterhaltung" aufgeben. 
• Sechstens gehe es um die die ,, Verbesserung des wirtschaftlichen Lebens in den 
Gesellschaften" indem die Kirche auf ,,Unrechtsstrukturen gegeniiber der 3. Welt 
hinweist", ,,die Versprechungen des Systems einklagt" und ,,Krisen und soziale Probleme 
aufdeckt". 
• SchlieBlich enthalte die emeuerte Mission das Angebot der lebenswichtigen, spirituellen 
Erfahrung des dreieinigen Gottes. ,,Um das tun zu konnen, muB sie den gro.Ben Schatz 
167 
,,Evangelium" wird bier mit einer bestimmten politischen Stellungnabme gleichgesetzt, die Ablehnung des 
,,Evangeliums" mit dem Einnehmen einer anderen politischen Position. Auch wenn es durchaus richtig ist, daB 
die Nachfolge Christi politische Implikationen hat, ist es nicht die politische Dimension der Kirche, die sie aus 
,,einem Wald von sakularen Institutionen" hervorzuheben vermag, sondern allein ihre Verbundenheit mit Christus 
und das umfassende Zeugnis von ihm. 
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spiritueller Erfahrung aus dem gemeinsamen Leben in allen christlichen Traditionen 
herbeiziehen" (: 78). So kann sie ,,auf das religiose Bediirfnis des Menschen nach 
Ganzheit antworten: mit einer Wiederentdeckung der Tradition der ostlichen Kirchen, die 
die Spiritualitat betonen, und mit der Gabe der Heilung." 
H Fazit 
fu Geneveys wurde das Phanomen der Sakularisierung und ihrer Auswirkungen auf die 
Mission zutreffend beschrieben. Als schwierig erwies sichjedoch die theologische Bewertung 
des sakularen Kontextes mangels eines gemeinsamen MaJ3stabes, und damit auch der Entwurf 
einer emeuerten Mission. Die Haupttendenz lag darin, die Sakularisierung als Auswirkung 
und z.T. sogar als fuhalt des Evangeliums und als Wirken des Heiligen Geistes in Europa zu 
verstehen. Das machte eine tiefergreifende Kritik und missionarische Positionsbestimmung 
schwierig. Verschiedene Aspekte wurden kritisch betrachtet, <loch der eigene Standpunkt im 
Gegeniiber zur sakularen Gesellschaft konnte kaum begriindet werden, da dieses Gegeniiber 
<lurch die pneumatologische, soteriologische und ekklesiologische Entgrenzung aufgehoben 
wurde. Dieses theologische Konzept filhrt in der kirchlich-missionarischen Praxis jedoch zu 
Problemen. hnmer wieder war das Dilemma zwischen Sakularitat und Tradition zu spiiren. 
Wahrend manche diese Situation als schwierig empfanden (vgl. Bria), sahen andere gerade 
darin die Chance der Mission in Europa, namlich, die christliche Identitat soweit sie im 
Gegensatz zur sakularen Gesellschaft steht, zu iiberwinden (vgl. Templeton). 
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ill. Die Bibel und Europa - Interpretationen in Sigunta 1988 
Vom 2.-6. Mai 1988 trafen sich wieder ca. 50 Delegierte und andere Teilnehmer der KEK zur 
2. Studienkonsultation zur ,,Mission der Kirchen in einem sakularisierten Europa". Bei diesem 
Treffen in Sigunta, Schweden, ging es um die ,,biblische[n] Aspekte der Mission" (KEK 
1988). ,,Aufgabe der Konsultation war es, bestimmte biblische Aspekte hervorzuheben, die 
fi.ir die Sendung unserer Kirchen in einer sakularisierten Welt von wesentlicher Bedeutung 
sind" (: 3). Vor dem Hintergrund von drei Hauptreferaten beschaftigte man sich in drei 
Sektionen mit ausgewahlten, k.urzen biblischen Texten zur Mission. Ich gehe im folgenden 
den missionstheologischen Grundlinien zunachst der Hauptreferate (A. - D.) und dann der 
Arbeit in den Sektionen (E. - G.) nach. 
A. Destabilisierung statt biblischem Totalitarismus (E. Templeton) 
Warnung vor biblischem Totalitarismus. Die schottische Theologin Elisabeth Templeton, die 
auch in Geneveys (per eingesandtem Vortrag) teilgenommen hatte, machte in Sigunta 
deutlich, daB sie die reformierte Tradition, der sie angehore - immer wenn sie ,,danach driingt, 
normativ zu werden" - als ,,Zwangsjacke" emp:finde und sich ihre ,,theologische Orientierung 
hauptsachlich aus dem Gesprach mit der ostlich-orthodoxen Tradition genahrt" habe 
(Templeton 1988: 10). Sie geht nicht von der ,,Voraussetzung" aus, ,,daB unsere Probleme 
gelOst werden, sofem wir uns nur an die Bibel halten. Ich meine vielmehr, daB die Heilige 
Schrift ... Probleme .... manchmal ... verschleiert." Fili Templeton besteht zwischen Schrift 
und Tradition kein Widerspruch, da kein Unterschied zwischen ihnen besteht: ,,Die Schrift ist 
Tradition oder vielmehr Traditionen - in der :frUhen Kirche gesammelt" (: 10, Unterstr. i.O.). 
Darum konnten wir aus der Schrift lemen, ,,wie schlechter Glaube und schlechte Theologie 
aussehen", zB. indem wir ,,die nationalistische Idealisierung der :frUhen Kirche in der 
Apostelgeschichte wahrnehmen" (: 11). Damit wird deutlich, daB die Bibel fi.ir sie nicht ,,als 
bestimmende Glaubens- und Handlungsnorm" fi.ir die Mission in Europa in Frage kommt. Sie 
wamt vor ,,biblischem Totalitarismus" und mochte sich von vomeherein ,,gegen diesen 
MiBbrauch der Schrift ... wenden, wenn wir von der exegetischen Seite an die Missiologie 
herangehen" (: 11 ). ,,Die direkte Gleichsetzung . .. zwischen Schrift und Wort Gottes" sei 
,,falsch, abgottisch, erschreckend und christlich unreif." 
Theologie als Gespriich der Horweisen. Dennoch glaubt Templeton, daB ,,das 
gemeinsame Bemiihen um die Schrift fi.ir die Kirche eine wichtige Weise ist, Gott zu 
ergriinden und auf ihn zu horen." Sie kann sogar sagen: ,,Wir alle erkennen ihre Autoritat an, 
wir alle stimmen ihr als Ausgangspunkt zu" (: 11). Das Bemiihen um die Bibel milsse jedoch 
die hermeneutischen ,,Brillen" bzw. ,,Horweisen", die von ,,ilbemommenen Vorstellungen, 
religiosen Gewohnheiten, theologischen Voraussetzungen und von soziologischen und sogar 
temperamentsbedingten V arianten" gepragt und gefarbt seien, emstnehmen. Sie kommt zu 
dem SchluB, daB aufgrund dieses hermeneutischen ,,Kultur-Relativismus" die Vorstellung von 
der Schrift als ,,Norm" ,,an all unseren Horweisen vorbeigeht". Da weder die Schrift Gottes 
Wort an sich sein kann (,,die Schrift [kann] diese Rolle nicht spiel en" [: 12]), noch wir die 
Texte der Schrift an sich verstehen konnten, gehe es im Rahmen der Konsultation darum, 
,,daB wir gegenseitig unsere Ausdrucksweisen in ihrer tiefen Bedeutung kennenlemen, so daB 
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wir mit ihnen umgehen konnen." Mit anderen Worten: So wie schon die Bibel selbst 
menschlich und fehlbar von Gott spricht, also menschliche Interpretation von 
Gotteserfahrung, menschliche Tradition und nicht etwa Gottes Wort an sich ist, so ist auch 
unsere Interpretation dieser biblischen Traditionen gepragt von unserem menschlichen 
Rezeptionsrahmen. ,,Die Texte 'sprechen nicht filr sich selbst'. Was sie bedeuten, wie wichtig 
sie sind, was sie klaren und auch welche Probleme sie schaffen - das hangt alles ... davon ab, 
wer sie hort und wo sie gehort werden" (: 15). Das Ringen um eine biblische 
Missionstheologie filr Europa besteht filr Templeton darum konsequenterweise darin, ,,daB 
wir gegenseitig unsere Ausdrucksweisen in ihrer tiefen Bedeutung kennenlemen" (Templeton 
1988: 12). 168 
Keine Angst vor Bibelkritik. Von da ausgehend halt Templeton einen angstfreien 
Umgang mit der Bibelkritik filr ,,unsere Kirchen zu Hause wie auch unsere missionarischen 
Bemlihungen" filr notwendig. Denn ,,eine Kirche ... , die sich in Verlegenheit bringen Iasst 
durch das, was ihre Theologen tun, ist keine gesunde Kirche, weder filr die Mission noch filr 
irgendetwas anderes" (: 14). Die ,,Angste", daB durch eine konsequente Anwendung der 
Bibelkritik in Gemeinde und Mission ,,die Glaubigen die Fassung verlieren und zu den 
Ausgangen stilrzen wiirden" oder ,,Gott ... filr uns sprachlos gemacht wird und ... sogar das 
Heil auf dem Spiel steht" seien ,,eigentlich grundlos". Die Bibelkritik verhelfe der Mission 
vielmehr dazu, ,,in miindiger Weise aufunsere vereinfachenden Evangelisierungsbemlihungen 
zu verzichten", und zu verstehen, daB der ,,menschliche Charakter der Bibel . .. uns ein 
ermuntemdes Beispiel filr Gottes Interaktion mit uns" biete; sie verhelfe zu einer ,,flexiblen 
Sicht von Gottes lebendigem Gesprach mit der Welt"(: 14, kursiv FW). 
Mission als Destabilisierung der Gegenwart au/ eine ganzheitliche Zukurift hin. 
Wahrend Templeton ,,keine spezifische Exegese" zu den Bibeltexten der Konsultation 
machen mochte, sieht sie die Grundaussage einer ,,biblisch orientierten Missiologie" darin, 
daB ,,Gott die menschliche Kultur zugleich annimmt und richtet" (: 15, Unterstr. i.0.). Das 
bedeutet: ,,die Zukilnftigkeit ... Gottes destabilisiert jede Gegenwartszeit wie natiirlich auch 
die Vergangenheiten unserer Kulturen, unserer 'Kirchen' und unserer psychologischen 
Grenzen" (: 15). Diese Missionstheologie der Destabilisierung des ,,Status Quo" ist filr 
Templeton ,,der Kem des biblischen Beitrags zu unserem Selbstverstandnis als Missionare." 
Mission in Europa bedeutet filr Frau Templeton die Herbeifilhrung einer ,,Krise in unsere 
Kulturen", die ,,soziologisch und psychologisch an ihre eigenen Grenzen gebunden sind ... ,an 
ihr Selbstsein durch das Fernhalten der anderen" (: 16). Die Zukunft auf die hin destabilisiert 
wird, ist eine Zukunft ,,die nicht vorhersehbar ist, abgesehen davon, daB sie darauf besteht, 
168 Frau Templeton stellt bier die traditionelle reformierte Theologie auf den Kopf: dort konnte man von der 
Menschlichkeit der Bibel sprechen ausgehend davon, daB Gott das Menschsein, die menschliche Sprache und 
Kultur gebraucht (inspiriert), und so die Bibel verstehbarer Ausdruck Gottes wird (vgl. Schnabel 1986: 21-24; 
Hempelmann 1988: Gott ein Schriftsteller); bier hingegen absorbiert die menschliche Kultur ,,Gott", so daB die 
Bibel zu einem Glaubens- und Traditionsdokument wird, ein mehr oder weniger gutes Beispiel fiir 
Gotteserfahrungen, das neben jeder anderen ernsthaften menschlichen AuBerung uber Gott und die Welt zu 
stehen kommt. Wlihrend Templeton mit Recht auf die kulturelle Relativitiit menschlicher Verstehensweisen (auch 
der Bibel gegenuber) hinweist (und damit die Notwendigkeit missionstheologischen Austausches begriindet), 
kann ich ihrer Relativierung des biblischen Textes selbst nicht folgen. An die Stelle des biblischen Textes muB 
dann eine andere ,,Ideologie" treten, was letztlich zur Auflosung biblischer Theologie als Grundlage der Mission 
in Europa filhrt. 
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daB unsere Identitat mit allem 'anderen' in der Schopfung verbunden ist, einschlieBlich der 
unbeseelten Welt"(: 16). 
B. Keine christliche Mission ohne biblisch-kirchlichen Christus (D. Popescu) 
Die Christologie der Kirche grilndet auf dem Neuen Testament. Offensichtlich hatte Frau 
Templeton dam.it gerechnet, daB ihre Ideen als ,,kontroverse biblische Hermeneutik" 
aufgefasst werden konnten und schloB mit den Worten: ,,wenn Sie sie nicht iiberzeugend 
finden, dann werden Sie sie ho:ffentlich in Frage stellen" (Templeton: 16). Das geschah in dem 
Gesprachsbeitrag des Studienleiters der KEK, Prof. Dumitru Popescu. Er spricht Frau 
Templetons Kritik an der ,,Methode ... , die biblischen Texte zum Ausgangspunkt unserer 
Uberlegungen zu machen" als biblischem ,,Totalitarismus" an (Popescu 1988b: 17). Popescu 
sieht in Templetons Ansatz eine Einseitigkeit, die er nun auszugleichen sucht. Er weist darauf 
hin, daB ,,die Kirche .. seit den ersten Bekenntnissen das Neue Testament als Beweis filr ihr 
Christusdogma genommen" habe: ,,Das Neue Testament wurde zur Grundlage fiir die 
kirchliche Lehre von Christus, der Christologie. Diese Christologie ist seit alters her ... 
Christologie von oben" (: 17, Unters. i.0.). 
Dam.it hat Popescu gleich zu Anfang seinen entscheidenden Kontrapunkt gesetzt. Er 
macht deutlich: es gibt keine Lehre von Christus, keine Christologie, ohne das kirchliche 
Bekenntnis und dieses griindet auf dem Neuen Testament als gottlicher Offenbarung. Er 
begriindet also den biblisch-o:ffenbarungstheologischen Ansatz fiir eine europaische 
Misisonstheologie mit der Ekklesiologie und der Christologie. Ohne diesen Ansatz - den 
Templeton ja ausdriicklich in Frage gestellt hatte - zerfalle die Christologie: ,,Warum sonst 
sollte neben Buddha, Sokrates und anderen groBen Menschen in der Weltgeschichte 
ausgerechnet Jesus von Nazareth eine vorbildliche und maBgebliche Rolle fiir das wahre 
Menschsein des Menschen spielen, wenn er nicht mit gottlicher Autoritat verkiindet worden 
ware?"(: 18). 
Immanente Christologie. Im folgenden stellt Popescu die im Zuge der 
,, 'anthropologische[n] Wende" der Neuzeit entstandene ,,Christologie von unten" dar, die eine 
,,sinnvolle Korrektur" der alten Christologie von oben sei. Sie habe nicht mehr von einer 
gottlichen Offenbarung ausgehen konnen, sondern zunachst nur von Jesus, dem Menschen, 
um von dort einen Weg zu ,,Gott" zu konstruieren. "Christologie von unten"', so stellt 
Popescu fest, ,,ist immer Humanitatschristologie", d.h. Jesus wird in seinem ,,religiosen 
BewuBtsein" (Schleiermacher), seiner ,,vorbildliche[n] Moral" (Ritschl) oder in seinem 
,,exemplarische[n] Menschsein" zum Vorbild der Menschen gemacht. Aber auch eine 
anthropologische Christologie sei nur aufrechtzuerhalten, wenn sie ,,Gott ... , und zwar den 
Gott Israels, den Gott der Ho:ffnung" voraussetze. Deshalb handele es sich bei dem 
theologisch-kirchlichen und dem anthropologischen Ansatz nicht um ,,eine Alternative, 
sondern um einander erganzende Perspektiven. Beide Christologien sind dialektisch 
aufeinander zu beziehen" (: 18). 
Christus als Subjekt der Theologie. Es wird deutlich, daB Popescu den 
anthropologischen Ansatz (Jesus als Vorbild fiir das ,,wahre Menschsein des Menschen") 
<lurch den theologisch-kirchlichen Ansatz (,,mit gottlicher Autoritat verkiindet") sichern 
mochte. Dabei kann nicht auf das Neue Testament als Offenbarung verzichtet werden. 
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Zentraler Ausgangspunkt der Th.eologie ist fiir Popescu das K.reuz, in dem sich die ,,die 
Geschichte Jesu und die Verkilndigung Christi" iiberschneiden: ,,Im Kreuz Christi wird 
offenbar, wer der wirkliche Mensch ist. Im Gekreuzigten wird der Gott des Menschen und der 
Mensch Gottes zugleich erkannt. Jesus Christus ist nicht ein Gegenstand der Theologie, 
sondern das einzige und alles bestimmende Subjekt jeder Theologie, die den Anspruch erhebt, 
christlich zu sein" (: 18). 
Wie das konkrete Verhaltnis zwischen Jesus Christus als dem ,,Subjektjeder Theologie" 
und dem altkirchlichen Ansatz vom NT als Begriindung der Christologie aussieht, bleibt bei 
Popescu leider offen. Deutlich ist, daB er beides festhalten mochte: die anthropozentrische 
Denkweise, die in dem Referat Templetons radikal zum Ausdruck kam, und die 
Daseinsberechtigung von Theologie und Mission als christlicher Theologie und christlicher 
Mission durch einen nicht naher definierten Grundbezug zum Neuen Testament und seinem 
Christusbild. Diese Grundentscheidung fiir die (wie auch immer geartete) 
offenbarungstheologische Bedeutung biblischer Texte setzt der radikalen Sichtweise 
Templetons eine gewisse Grenze, ohne sie jedoch grundlegend zu korrigieren. Nach der 
Ansicht Popescus war diese Klarung ,,fiir unsere Konsultation sehr wichtig und entscheidend" 
(: 17). ,,rn diesem Licht wird die Konsultation einen wichtigen und substantiellen Beitrag zur 
christlichen Mission in der heutigen Welt bringen" (: 19). 
C. Mission als das Geheimnis Gottes in der Welt (A. Webster) 
In der Mission geht es nach Alan Webster, einem anglikanischen Dekan, nicht darum, die 
Welt zu bekehren, sondern ,,die ... Welt so zu lieben, daB wir Gott in ihrem Menschsein 
entdecken" (: 24). Man erkenne heute - im Gegensatz zu :friiheren Missionsverstandnissen -
,,das Geheimnisvolle an der Situation des Glaubens in unserer Welt"(: 20). Wie kommt er zu 
diesem Verstandnis? 
Die geheimnisvolle Mission der zweiten Unschuld. Die Situation des sakularisierten 
Europa beschreibt Webster in Anlehnung an den anglo-irischen Dichter W.B. Yeats: ,,'Die 
Dinge zerbrechen; das Zentrum halt nicht mehr zusammen; Reine Anarchie bricht iiber die 
Welt herein. Die blutgefarbte Welle bricht los, und iiberall ertrinkt die Zeremonie der 
Unschuld; die Besten iiberzeugen nicht mehr und die Schlechtesten sind voller Leidenschaft.' 
Yeats glaubt, daJ3 die Unschuld verloren gegangen ist, daB (sic) die heilige Schrift nicht mehr 
als verbalinspiriert betrachtet wird" (: 20). Der Verlust von Unschuld und Verbalinspiration 
scheint fiir Webster sowohl zusammenzuhangen als auch unausweichlich zu sein. Er macht 
keinen Versuch, dieser Situation aus kirchlicher Perspektive etwas entgegenzusetzen oder sie 
naher zu differenzieren. Die Kirche ist Teil der Welt und hat mit ihr den Verlust der Unschuld 
und der Bibel als theologischer Grundlage erlitten. Worin besteht dann die missionarische 
Botschaft der europaischen Kirchen? Webster antwortet: ,,Konnte es ... nicht sein, daB wir 
eine zweite Unschuld im Blick auf Gott und Jesus Christus entdecken, wenn wir erkennen, 
daB hinter unseren personlichen Beziehungen ein Geheimnis steht, das zwar schwach und 
verborgen, aber <loch echt ist" (: 20). Mission also als geheimnisvolle, verborgene 
Wirklichkeit mitten in dem Zusammenbruch der westlichen Kultur? Wie versteht Webster 
diese Wirklichkeit? 
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Mission als pluralistischer, privilegienfreier Dienst. ,,Das anglikanische 
Missionsverstandnis beginnt mit dem auserwahlten Volk und seiner Erwahlung zum Dienst 
und nicht zu Privilegien .... Der Bund wurde nicht als Privileg betrachet, sondem als Weg zur 
opfemden Liebe und zum erlosenden Leiden" (: 21). Damit ist ein wichtiger Grundzug von 
Websters Verstandnis genannt: Mission als Dienst. Anhand der drei biblischen Grundtexte der 
Konsultation fiihrt er dieses Verstandnis weiter aus. Kolosser 1, 19 betone sowohl da.B 
,,Christus die universale Macht iiber alles Leben habe als auch ,,da.B Gott sich mit Fragen von 
Frieden und Gerechtigkeit befasst und das Schlimmste erleiden wird, damit Recht und Liebe 
siegen. Damit hat die Kirche genauso wenig ein Privileg wie das alte Israel. Nur wenn sie zu 
dienen bereit ist und die Welt so liebt, wie sie ist ... kann sie an Gottes Aufgabe teilhaben" (: 
21). Nach Webster kann nur eine religionspluralistische Kirche, die die Wahrheit in allen 
Religionen erkennen kann, der Welt auf diese Weise dienen: ,,In einer exklusiven Kirche kann 
der Wille Gottes filr unser heutiges Europa nicht erfiillt werden - in der Praxis bedeutet das, 
wie in Nordirland, daB eine exklusive Kirche verhindert, daB Menschen den gottlichen Willen 
verstehen" (: 22). Mission muB filr Webster also von einer religionspluralistischen Grund/age 
ausgehen.169 
Kosmische Spiritualittit: Alles wird gut. In Matthaus 28, 18ff sieht Webster die 
,,Verheillung der gottlichen Gegenwart" und interpretiert sie im Sinne einer kosmischen 
Spiritualitat, der er durch die Worte der englischen Mystikerin Juliana von Norwich Ausdruck 
verleiht: ,,alle werden gut sein, und alles wird gut sein, und jede Seinsweise der Dinge wird 
gut sein." Fiir Webster gehort ,,die GewiBheit, daB alles Leben und die gesamte Geschichte 
unseres Planeten und des ganzen Universums von Bedeutung ist, ... zu den wesentlichen 
Glaubensiiberzeugungen" (: 23). Auf dieses Basis stehend, solle die Kirche ,,eine 
ausschlieBlich materialistische und innerweltliche Lebenseinstellung herausfordem" und sich 
filr die Armen einsetzen. Das neue Gebot der Liebe in Johannes 13 versteht Webster nicht in 
Richtung auf innerkirchliche Bruderliebe, sondem dahingehend, daB ,,Gott in jedem 
Menschen am Werk ist. Wenn der Text 'keiner kommt zum Vater denn durch mich' zur 
Rechtfertigung filr exklusive christliche Religionsgemeinschaften ... benutzt wird, ist dies ein 
MiBverstandnis des Handelns Gottes, das vielmehr bei Frauen, Mannem und Kindem, die 
vielleicht zu gar keiner Kirche gehoren, zu spontaner und oft unbewuBter Liebe Gottes filhrt" 
(: 23). Mission bedeutet filr Webster darum nicht, ,,das Evangelium in die Welt drauBen zu 
tragen, sondem die auBere Welt so zu lieben, daB wir Gott in ihrem Menschsein entdecken." 
Dieses Verstandnis der Mission gewinnt Webster durch eine Interpretation der Bibeltexte, die 
ausgerichtet ist am Denken ,,unserer Zeit" und im Gegensatz steht zu dem, was man ,,zu 
Beginn des Jahrhunderts" dachte (: 20). 
D. Mission als Himmel-Werdung der Welt (theosis) (P. Vassiliadis) 
Petros Vassiliadis von der griechisch-orthodoxen Kirche mochte in seinem Beitrag, den er von 
den drei genannten Bibeltexten her entfaltet, ,,nicht den 'orthodoxen' Gesichtspunkt 
169 Hier stellt sich die Frage, ob Webster in seiner Zusammenschau von Pluralismus, Exklusivismus und dem 
Nordirland-Problem, die Dinge nicht zu sehr vereinfacht und die notwendige Unterscheidung zwischen ,,Person-
Toleranz" und ,,Sach-Toleranz" nicht trifft (vgl. Hempelmann 1995: 156; 1996: 31). 
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vorstellen, sondem eher vertreten, was meiner Meinung nach .. . der Ansatz der 'einen, 
heiligen, katholischen und apostolischen Kirche' gegeniiber unseren missiologischen 
Problemen gewesen ware" (Vassiliadis 1988: 25). Bevor er auf die einzelnen Bibelstellen 
eingeht, legt Vassiliadis seine grundlegende trinitiarische Missionstheologie dar, die er als 
Korrektur eines anthropozentrisch-expansionistischen Missionsverstandnisses sieht. Die ,,in 
weiten Kreisen akzeptierte" Auslegung des Missionsbefehls Jesu in Mt. 28, die einen 
Gegensatz scha:ffe zwischen der Mission J esu und der darauffolgenden Mission der 
Menschen, halt er fiir einseitig und in ihren Folgen fatal: ,,Die Folge davon war, daB das 
individualistische und anthropozentrische Verstandis des 'Ji.ingermachens" iibergebi.ihrlich 
hervorgehoben wurde mit dem Ergebnis, daB unsere christliche Mission in der Vergangenheit 
eine expansionistische Einstellung vertreten hat ... , die den geistlichen Charakter der Sendung 
unserer Kirchen unterwandert haben" (: 26). 
Demgegeniiber miisse die ,,trinitarische Dimension der Sendung der Kirchen betont" 
werden. Fi.ir Vassiliadis liegt die einzig legitime Begri.indung der christlichen Mission und 
Auslegung von Matthaus 28 darin, ,,daB wir diesen Au:ftrag als Projizierung des 
gemeinschaftlichen Lebens, wie es in der heiligen Trinitat besteht, auf menschliche 
Bedingungen verstehen." Das Subjekt der Mission sei weder der Einzelne noch die Kirche, 
sondem ,,der Dreieine Gott". Die Menschheit und die Kirche hatten an seiner Sendung teil, 
weil Gott es ,,in seiner gottlichen Okonomie bewu.Bt entschieden hat, durch uns zu handeln". 
Gottes Sendung ist darauf ausgerichtet, ,,die Menschheit und die Schopfung .. . in diese 
Gemeinschaft mit Gottes eigenem Leben einzubeziehen. Diese Aussage hat einscheidende 
Auswirkungen auf unser Missionsverstandnis: die Mission ist nicht hauptsachlich auf die 
Ausbreitung ... von intellektuellen Uberzeugungen, Lehren, sittlichen Anweisungen etc. 
ausgerichtet, sondem auf die Vermittlung des in Gott existierenden Gemeinschaftslebens." 
Von dieser Grundlage ausgehend entwickelt er sein Missionsverstandnis im Bezug zu Mt. 28, 
Kol. 1 und Joh. 13. 
1. Die Mission Gottes auf Erden (Matthaus 28) 
Mission als liturgische Feier der Auferstehung. Bin grundlegendes Motiv des 
Missonsverstandnisses in Mt 28 ist das Auferstehungsereignis. Daraus schlu.Bfolgert 
Vassiliadis: ,,Zu unserem evangelistischen Zeugnis gegeniiber der Welt sind wir nicht berufen, 
weil damit das Kerygma von Jesus von Nazareth fortgesetzt wird, sondem aufgrund eines 
tiefen Verstandnisses und einer tiefgehenden Erfahrung und im Licht der Auferstehung 
Christi" (: 27). Vassiliadis sieht hier eine Spannung zwischen Kerygma und umfassender 
Auferstehungserfahrung als Grundlage der missionarischen Berufung.170 Er fah.rt fort: 
,,Deshalb besteht unsere Berufung nicht darin, religiose Ideen zu verbreiten oder religiose 
Sekten zu errichten, sondem Jesus Christus als den Herm zu o:ffenbaren und die Wirklichkeit 
seines Reiches in die Welt einzufiihren" (: 27).171 Hier wird die mystische Erfahrung der 
170 Es lli.Bt sich fragen, ob diese Spannung wirklich vorhanden ist, oder ob ,,das Kerygma von Jesus" und die 
,,tiefgehende[ ... ] Erfahrung der Auferstehung" nicht gemeinsam Grund der missionarischen Beauftragung sind? 
171 Damit hat er sicher recht. Doch wieder mochte ich fragen: laBt sich das Kerygma von Jesus gleichsetzen 
mit irgendwelchen religiosen Ideen? Sollten nicht Kerygma und Verwirklichung des Reiches Christi in der Welt 
zusammengehOren? Jedenfalls wird deutlich, daB Vassiliadis bier eine Polarisation zwischen Verkilndigung und 
geistlicher Erfahrung schafft. 
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Auferstehung - in einem gewissen Gegensatz zum Kerygma - als eigentlicher Grund und 
Inhalt der Mission gesehen. Mit der Zusammenschau von Auferstehung und liturgischer 
Gemeinschaft erreicht seine Argumentation den Hohepunkt: 
,,Aus diesem Grund feiem wir auch anjedem Sonntag, wenn wir zum Gottesdienst in der eucharistischen 
Versammlung zusammenkommen, den Tag der Auferstehung Christi. Wenn wir also diese eucharistische 
Liturgie nicht nur als Sprungbrett :fiir Mission betrachten, sondem . .. als missionarisches Ereignis par 
excellence, nicht nur als echten Ausdruck :fiir die gottliche Offenbarung, sondem als lebendige 
Vorwegnahme des kommenden Reiches, nicht nur als Mittel zur Vervollkommnung der einzelnen 
GUiubigen, sondem auch und vomehmlich als Mittel zur Verwandlung der Kirche als Gemeinschaft zum 
authentischen Ebenbild des Gottesreiches und durch die Kirche des ganzen Kosmos, dann wird auch 
deutlich, worin die eigentliche Aufgabe :fiir unsere europaischen Kirchen besteht'' (: 27). 
Mission als Menschwerdung Gott es. Bin weiteres missionstheologisches Motiv in Mt 28 
ist nach Vassiliadis die Zusammengehorigkeit von Menschwerdung und Vollmacht Christi im 
Himmel und auf Erden. Die Vollmacht Uber Himmel und Erde, von der Christus in Mt 28, 18 
spricht, sei nicht etwas, ,,was ihm verliehen wurde, sondem etwas, das er wiedergewonnen 
hat." D.h. Christus hatte die Vollmacht schon mit seiner fukamation. ,,Das bedeutet, daB 
zwischen der Herrschaft Christi und seiner Gegenwart in der Welt eine vollkommene 
Harmonie herrscht." Das Verhaltnis zwischen Christus und der Welt ist von Immanenz und 
Transzendenz gleichzeitig gepragt: die Kirche habe immer die Uberzeugung vertreten, ,,daB 
Christus gegeniiber der Welt vollig transzendent bleibt, aber gleichzeitig in ihr immanent und 
gegenwartig ist. ... Damit wird der transzendente und auferstandene Christus zur Antriebskraft 
fiir die Mission in der Welt." Mission ist demnach die immanente Verwirklichung des 
transzendenten Christus. Denn: ,,Transzendenz ohne lmmanenz fiihrt ... zur Sakularisierung 
der Welt, weil damit die Welt ihre durch Schopfung, Menschwerdung und Neuschopfung 
erworbene Heiligkeit verloren hat und auf einen rein materiellen Aspekt reduziert wird" (: 27). 
Umgekehrt fiihrt eine rein immanente Christologie dazu, daB ,,die Kirche ihre prophetische 
Bedeutung verliert und einfach auf eine soziale Bewegung reduziert wird" (: 28). Die Mission 
der Kirche beruht also auf der Menschwerdung Gottes in Christus und vollzieht sie in der 
Welt nach. Mission wurzelt in der Menschwerdung Gottes und nimmt teil an der 
,, Gottwerdung" ( theosis) der Welt. 
Mission als eschatologisches Ereignis. Die Ausrichtung der Mission auf ,,alle Volker" 
kennzeichnet nach Vassiliadis ihren eschatologischen Charakter. In dieser Hinsicht bestehe 
zwischen der Mission Jesu und der Heidenmission der Gemeinde kein Unterschied. ,,In allen 
neutestamentlichen Zusammenhlingen ist die Mission ... ein 'eschatologisches' Ereignis" (: 
28). DaB eschatologische Orientierung und Evangelisierung zusammengehorten, zeige sich bei 
Paulus, der ,,das Anbrechen des Reiches fiir die nachste Zukunft erwartete, aber trotzdem 
weitreichende Plane zur Evangelisierung der ganzen romischen Welt aufstellte und 
ausfiihrte." Der Horizont der Mission ist ,,immer die Verkllirung des gesamten Kosmos, der 
Menschheit und der Natur gleichermaBen ... , durch die die ursprtingliche Schonheit und 
Harmonie wie vor dem Slindenfall wieder hergestellt wird." Vor diesem Horizont wtirde die 
,,heikle Frage nach der Beziehung zwischen Evangelium und Kultur ... zweitrangig". Der 
Pluralismus konne unter der Vorausetzung der Vollendung als Vorletztes ,,bewertet und 
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akzeptiert" werden. Mission, die vom Eschaton her geschieht, kann also in Gelassenheit und 
Aktivitat zugleich geschehen.172 
Mission als Sakrament und neuer Rund. Als letztes missionstheologisches Motiv in Mt 
28 kennzeichnet Vassiliadis die ,,Taufe auf den Namen des dreieinigen Gottes" und das 
,,Lehren der Gebote Christi". Beide historischen Handlungsweisen seien miteinander 
verbunden, indem sie ,,verweisen auf das Reich Gottes" (: 28). Durch die Taufe als 
sakramentalen Initiationsritus werde der Mensch Teil der ,,kleine[n] Hertle, die die gesamte 
Welt in das Gottesreich verwandeln wird, genau wie 'ein wenig Sauerteig den ganzen Teig 
durchsauert"'. Das Lehren der Gebote Christi dU.rfe nicht als ,,Ubertragung doktrinarer und 
moralischer Werte" verstanden werden, sondem als Ausdruck des neuen Bundes <lurch die 
Inkamation Christi, den Matthaus hier ,,als den Neuen Moses des Neuen Israels" darstelle. 
Taufe und Lehre, Sakrament und Bund seien beide Ausdruck und Hinweis auf die Realitat des 
Reiches Gottes in der Welt. Deshalb konne es ,,filr die Mission unserer europaischen Kirchen 
... keinen anderen Willen Gottes geben als <las Kommen seines Reiches 'iiberall auf der Ertle, 
damit der Irrtum zerstort wird und sich die W ahrheit durchsetzt, damit all es Bose vertrieben 
wird und die Tugend wieder einkehrt, und von nun an kein Unterschied mehr sein soll 
zwischen Himmel und Ertle'" (: 29). Damit ist auch das konkrete sozial-politische 
Engagement der Kirche in der Mission angesprochen. Die Durchsetzung des Willens Gottes in 
der Welt wird nicht - wie in der apokalyptischen Literatur - ,,ein filr allemal im Eschaton 
durch die Verwandlung des Kosmos eintreten, sondem als konkret historisches Ereignis bei 
Anbruch des Gottesreiches und den sich daraus ergebenden Bemiihungen der Kirche, als 
echten Ausdruck dieses Reiches allen noch bestehenden Unglauben und alle Ungerechtigkeit 
auszuschalten" (: 31 ). Mission ist also die Erd-Werdung des Himmels und die Himmel-
Werdung der Ertle. 
Insgesamt wird deutlich, daB die Mission der Kirchen in Europa Teilhabe an der 
Mission der trinitarischen Gemeinschaft in der Welt ist, die grundlegend in der 
Menschwerdung Gottes in Christus geschehen ist. Weil Gott Mensch wurde, soll die Erde 
zum Himmel, zum Reich Gottes werden. Davon zeuge die Auferstehung Christi. Diese 
christologisch-kosmische Realitat wird in der sonntaglichen eucharistischen 
Auferstehungsfeier der versammelten Gemeinde vorweggenommen und verwirklicht. Dort 
geschieht das Herz der Mission. Alles andere, Taufe, Lehre und soziales Engagement 
geschieht von dorther und im Blick auf die Vollendung. 
2. Das Heil Gottes fur den Kosmos (Kol 1) 
Im Zusammenhang mit Kolosser 1, 19-20 wendet sich Vassiliades dem Heilsverstandnis 
(Soteriologie) der Mission zu. Er kritisiert die ,,extra nos-pro nobis-Formel", die er filr die 
,,passive Rolle der europaischen Kirchen in den sozio-politischen-okonomischen 
Entwicklungen" verantwortlich macht. Der ,,entscheidende Punkt des Heils" habe sich ,,von 
172 Der Aspekt des Gerichtes Gottes, der auch in diesen Zusammenhang gehOren wiirde, findet bier allerdings 
keine Erwfilmung. Dadurch scheint Vassiliadis' Missionsverstandnis kein Moment der Dringlichkeit zu enthalten 
(vgl. dagegen Stott 1988 auf der ELCOWE). 
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der Menschwerdung ... auf den konkreten Augenblick des Todes Jesu am Kreuz verlagert". 
Dam.it hatten sich Christologie und Soteriologie voneinander getrennt. ,,Mit dem Verlust der 
christologischen Dimension im Verstandnis der christlichen Mission haben wir auch die 
ganzheitliche und kosmische Dimension des Heils verloren." Diese Dimension sieht er in der 
paulinischen Theologie jedoch deutlich enthalten. Einen Hohepunkt des christologisch-
kosmischen Heilsverstandnisses bilde Kol 1, 19-20. 
Christus ist das Bild Gottes (eikon theou). Dort werde zunachst deutlich, daB ,,die 
Menschwerdung Christi" das Mittel der Offenbarung Gottes sei. Christus sei das ,,Tor, <lurch 
das der Mensch in die Gotteserkenntnis eintritt." Dies wiirde im christlichen Osten dadurch 
versinnbildlicht, daB ,,die Ikone von Christus eine Ikone von Gott" ist (: 30). 
Das Kreuz: sozio-politische lmplikaktionen. Bedeutsam ist weiterhin die theologische 
Interpretation des Todes Christi <lurch Paulus. Das Kreuz, ,,dieses schreckliche, 
herabwiirdigende und demiitigende Symbol der romischen Gesellschaft" sei fiir Paulus ,,zum 
entscheidenden Paradigma" geworden, ,,zum wichtigsten Element der gottlichen Okonomie." 
Vassiliadis auBert sich jedoch nicht Uber die inhaltliche Bedeutung des Kreuzes und seiner 
Interpretation bei Paulus fiir das Heil. Er spricht lediglich - ohne weitere Ausfilhrung - von 
den ,,sozio-politischen Folgen, mit denen dieses demiltigende Symbol in der damaligen 
Gesellschaft in Verbindung gebracht wurde" (: 31). Nicht so sehr der Kreuzestod Jesu selbst, 
sondem seine ,,soziologischen Auswirkungen" sind fiir Vassiliadis bezfiglich des Erkennens 
,,unserer missionarischen Aufgabe" wichtig. Hier kommt m.E. eine Tendenz zum Ausdruck, 
die Rechtfertigungslehre zugunsten der Inkamationslehre in den Hintergrund zu stellen. 
Vassiliadis selbst meint, daB <lurch ,,die alte 'so/a-fide '-Rechtfertigungstheorie ... , so wichtig 
sie auch sein mag, ... in Wirklichkeit der inkamationsbezogene/sozio-kosmische Aspekt" der 
Lehre des Paulus ,,in den Hintergrund gedrangt" worden sei (: 36). 
Bereits heute - erst dann: soteriologische Dialektik. SchlieBlich wendet sich Vassiliadis 
noch dem ,,Friedenmachen" Gottes mit dem Kosmos zu. Diese Friede besteht bereits in der 
,,Alleinherrschaft Christi fiber den ganzen Kosmos" (: 31 ). Vassiliadis meint, daB Paulus im 
Gegensatz zur jfidisch-apokalyptischen Literatur den ,,Frieden und das endg\.iltige Heil" nicht 
,,als Ereignis betrachte, daB ein fiir allemal im Eschaton <lurch die Verwandlung des Kosmos" 
eintrete, sondem ,,als konkretes historisches Ereignis bei Anbruch des Gottesreiches", d.h. im 
Leben, Sterben und Auferstehen Jesu Christi. Aus dieser christologisch-soteriologisch-
kosmologisch ,,vorgeschalteten" Tatsache erwachst die ,,missio" der Kirche, ihre 
,,Bem\.ihungen ... , als echten Ausdruck dieses Reiches all en noch bestehenden Unglauben und 
alle Ungerechtigkeit auszuschalten." Aus der christologisch-kosmologischen ,, Vorschaltung" 
erwachst die eschatologische Gelassenheit: ,,Man ist fest davon fiberzeugt, daB trotz aller 
Schwierigkeiten am Ende Gottes Volk 'fiber die Ertle herrschen wird'." Dadurch wird 
verhindert, ,,daB das christliche Heilsverstandnis zu einer Illusion wird oder nur auf das 
geistliche Leben beschrankt bleibt." Hier kann Vassiliadis dialektisch reden. Einerseits: ,,Das 
Heil ist erst dann angebrochen, wenn der Satan und seine konkreten Formen in der Geschichte 
nicht mehr auf der Ertle herrschen und ihren Platz filr die Herrschaft des Lammes freigemacht 
haben." Andererseits: ,,Die Besonderheit des Kolossertextes lie gt darin, daB dieser Zustand 
der Rfickkehr des Kosmos zu seiner urspr\.inglichen Harmonie bereits heute Wirklichkeit ist". 
Undeutlich bleibt hier, in welcher Form das eschatologische Heil ,,bereits heute Wirklichkeit 
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ist". Hier ist wohl vor allem an die eucharistische Gemeinschaft (s.o.) zu denken. In der 
dialektischen Spannung zwischen ,,bereits heute" und ,,erst dann" vollzieht sich die 
christologisch-kosmische Mission der Jlinger Jesu, die nach Mk 16, 15 ausgesandt wurden, 
,,um der gesamten Schopfung die frohe Botschaft zu verklinden" (: 32) 
3. Die Gemeinschaft Gottes in Liebe (Joh 13) 
Viele Dichotomien der Theologie - wie die zwischen Glaube und Liebe, Orthodoxie und 
Orthopraxis - wilrden nach der Ansicht Vassiliadis erst gar nicht auftreten, ,,wenn wir .. als 
Ausgangspunkt die hochste axiomatische Definition unserer trinitarischen Theologie nehmen" 
(: 33). So wie die heilige Trinitat Grundlage der Mission und des Heils ist, so ist sie auch 
Grundlage der Kirche als liebender Gemeinschaft. ,,Von ihrem Wesen her darf die Kirche 
nicht das weltliche Ebenbild sakularer Organisation widerspiegeln, die auf Macht und 
Herrschaft beruht, sondem das kenotische Ebenbild der Heiligen Dreifaltigkeit, das sich auf 
Liebe und Gemeinschaft stlitzt" (: 33). 
Ein charismatisch-eschatologisches Gemeindeverstiindnis. Die ,,Urkirche ... der 
apostolischen und nachapostolischen Peridode" verstand sich als solch eine Gemeinschaft der 
Liebe, als ,,echten Ausdruck des Volkes Gottes" und nicht als Organisation. Davon zeugen 
Begriffe wie die ,,Heiligen", die ,,Auserwahlten", ,,die konigliche Priesterschaft", die das Volk 
Gottes im Unterschied zu den ,,Menschen der au.Beren Welt" kennzeichnen (: 34). ,,In dieser 
Anfangsperiode gehoren also die Mitglieder der christlichen Gemeinschaft nicht nur zur 
Kirche ... , sondem sie sind die Kirche." Das Neue Testament kennt viele Bilder filr ,,das 
charismatische Verstandnis der Kirche": Leib Christi, Weinstock und Reben, Hausgenossen 
des Glaubens, Braut Christi, kleine Hertle etc.. Die Betonung bis hin zum ,,episkopo-
zentrischen Kirchenverstandnis des Ignatius als einer eucharistischen Gemeinschaft" auf dem 
charismatisch-eschatologischen, nicht dem hierarchischen Wesen der Kirche. ,,Die ... 
Gemeinde verstand sich als Widerspiegelung des Gottesreiches auf Erden" (: 35). In dieser 
Ausrichtung (und dann in der Konzentration auf die Eucharistie) und nicht so sehr in der 
,,Frage der Organisation und Strukur der Kirche" sieht Vassiliadis die Zukunft filr eine 
gemeinsame Mission der Gemeinde in Europa. 
Das Reich Gottes: tiefster Grund der Gemeinsamkeit. Als liebende Gemeinschaften 
miissen die Kirchen ,,ihre selbstsiichtigen Anliegen vergessen und zu einem 'gemeinsamen' 
evangelistischen Zeugnis iibergehen. Denn das ,,Entscheidende" seien nicht der Glaube an 
oder die Annahme der Liebe Gottes, sondem die Praxis und das ,,Beispiel davon in der Welt". 
Der tiefste Grund filr Gemeinsamkeit und Einheit liegt darin, daB ,,das letzte Ziel und die 
Existenzgrundlage der Kirche weit ii.her konfessionelle, weit iiber christliche Grenzen und 
sogar ii.her den religiosen Bereich an sich hinausreicht - es ist die Verwirklichung des 
Gottesreiches, es ist die Projizierung der inneren Dynamik der Liebe und Gemeinschaft der 
Heiligen Trinitat in die Welt und in die kosmischen Realitaten hinein" (: 35). 
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E. Mission als Koalition fur christologisch-kosmische Fulle (Sektion 1) 
1. Uberwindung der Dilemmata (Das Vorbereitungspapier) 
Als Arbeitsgrundlage :fiir Sektion 1 hatte der StudienausschuB der KEK Kolosser 1, 19-20173 
ausgewahlt (Popescu 1988: 5). Durch diesen Text sollte die ,,ganzheitliche und kosmische 
Dimension" des Heils zum Hintergrund der Diskussion werden. Auf diesem Hintergrund 
sollten vier Probleme des sfilrularisierten Europa behandelt werden: (1) <las Dilemma der 
Kirchen: Sekten und religiose Bewegungen, (2) <las Dilemma zwischen Glaube und 
Wissenschaft, (3) das Dilemma zwischen Spiritualitat und gesellschaftlicher Verantwortung, 
(4) <las ,,Dilemma zwischen der derzeitigen und der zukiinftigen Welt". Die Ursache all dieser 
Probleme sieht man darin, daB ,,<las Christentum seine gesellschaftliche und offentliche 
Dimension verlor ... und sich zu einer Privatreligion entwickelt hat, die sich einfach um <las 
Heil der Seele des Einzelnen und nicht um <las der Schopfung ki.immert" (: 6). Darauf soll nun 
eine Antwort gesucht werden. 
2. Die Verkilndigung ist zentral in der Versohnung des Kosmos (H D. Beeby) 
Bibel und Mission: hermeneutische Axiome. H.D. Beeby beginnt seinen Vortrag zu Kolosser 1 
mit einer Feststellung beziiglich biblisch-hermeneutischer Grundvoraussetzungen auf der 
KEK-Konsultation: ,,Ich nehme an, daB ich bei uns keinen Konsens voraussetzen kann im 
Hinblick auf die Frage, wie eine Bibelarbeit vorgenommen werden sollte, oder welche 
Axiome ... uns leiten sollten." Darum weist er auf seine eigenen ,,postkritischen" 
Uberzeugungen bezilglich biblischer Hermeneutik hin: (1) Kanonische Interpretation: ,,Die 
ganze Schrift [legt] sich selbst aus" (Beeby 1988: 37). (2) Post-gltiubige Interpretation: 
Ausgangspunkt der Auslegung sollte sein, daB ,Jemand bereits 'credo' zu Christus als der 
Wahrheit und zur Bibel als (in gewissem Sinne) Gottes Wort" gesagt hat. Im Konfliktfall 
sollte im Licht des ,,credo" und nicht ,,im Licht irgendeiner Ideologie, die nichts mit dem 
christlichen Bekenntnis zu tun hat" entschieden werden. (3) Okumenische Interpretation: Es 
geht darum, von allen Bibelauslegem, die ,,credo" gesagt haben, zu lemen. Auf dieser 
hermeneutischen Grundlage ist :fiir Beeby die Bibelauslegung der MaBstab der Mission: 
,,Mission, die nicht biblisch motiviert und kritisiert wird, [ist] gefahrlich und moglicherweise 
damonisch". Umgekehrt mochte er die Bibel von der Mission her verstehen: ,,Eine Bibel, die 
als Antrieb zur Mission betrachtet wird, ist vielleicht am besten interpretiert und verstanden, 
wenn man die Mission als einen Schlilssel erkennt, der die Bibel aufschlieBt" (: 37). 
Auf dieser Grundlage interpretiert Beeby Kol 1,19-20 im ,,Rahmen der gesamten 
Erfahrungen der Kirche - mit besonderer Betonung ihrer missionarischen Erfahrung." Er halt 
den Text filr missionstheologisch zentral, weil er ,,uns die missionarische Aufgabe an ihrer 
breitesten Stelle" zeigt: ,,die Versohnung aller Dinge im Himmel und auf Erden", und 
zugleich deutlich macht, ,,daB diese unermessliche Anstrengung sich um die schmale Achse 
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,,Denn es war das Woblgefallen der ganzen Fiille, in ihm zu wohnen und <lurch ihn alle Dinge mit sich zu 
versohnen-indem er Frieden gemacht hat <lurch das Blut seines Kreuzes, - <lurch ihn, es seien die Dinge auf der 
Erde oder die Dinge in den Himmeln." (Kolosser 1,19-20) 
198 Mission und Neuevangelisierung in Europa 
des K.reuzes dreht. Das diinne Kreuz, das den einzelnen rettet, ist dasselbe Kreuz, das alle 
Dinge rettet" (: 39). 
Mission zwischen Schopfung und Neuschopfung. In Kolosser 1, 15-17 sieht Beeby die 
Spannung zwischen Schopfung und Erlosung, die voneinander unterschieden, aber nicht 
getrennt werden konnen, ,,weil sie beide denselben Schopfer, denselben Retter zu eigen 
haben. Die beiden Bereiche sind unaufloslich miteinander verbunden . . . in einer ... 
schrecklichen Spannung. Wir haben es mit demselben Herrn zu tun, aber mit zwei 
Herrschaftsgebieten" (: 39). Diese Spannung wird eines Tages aufgelost werden, doch in der 
Gegenwart ,,bleibt die Dualitat nicht nur bestehen, sondem ist ein unerlaBlicher Bestandteil 
der Mission der Kirche. . .. Wir leben in einem Bund, den wir mit Tieren und P:flanzen teilen 
und predigen einen Bund im Blute Christi"(: 40). 
Die Zentralitiit der Verkilndigung in der Mission kosmischer Versohnung. Kolosser 1, 
19-20 spricht von der ,,Versohnung", die ,,vor dem Hintergrund des gesamten biblischen 
Kanons verstanden werden muB". Nun entwickelt Bee by eine kurze heilsgeschichtliche 
Ubersicht, die von einer fast technisch-neutralen Terminologie gepragt ist. In der 
urspriinglichen Harmonie der Schopfung identifiziert er fiinf intakte Beziehungen: ,,die 
Schopfungsbeziehung, die religiose, die soziale, die okologische und die psychologische". 
Dann tritt ein ,,kosmischer Fehler" auf, ,,der nichts in der Schopfung unbeeintrachtigt lliBt. Die 
Harmonie hat die fiinf Beziehungen verlassen." Der kosmische Fehler unterlief in der 
,,Beziehung zwischen Mensch und Gott", die damit als das schwachste und zugleich 
bedeutendste Glied in der Beziehungskette offenbart wird. Erst durch den Tod und die 
Auferstehung Jesu Christi sei es endgilltig moglich gewesen, diesen Pehler zu ,,beheben". 
Durch die Mission der Kirche werde ,,diese Behebung bekanntgemacht". Auf diese Weise 
bekommt die Mission fiir Beeby einen zentralen Stellenwert in der Welt. Sie ist ,,keine 
begrenzte Mission", sondem sie verhilft dazu, ,,wieder ein richtiges Verhaltnis zum Kosmos 
zu finden" (: 41). Warum? Weil die Versohnung aller Dinge an der Stelle beginnen miisse, wo 
,,die Krankheit in sie eingedrungen ist - am Schnittpunkt der Religion: der Beziehung 
zwischen Gott und Mensch. Um die Psyche zu heilen, die Umwelt wiederherzustellen, um der 
Gesellschaft Frieden zu bringen und den Fluch von der Schopfung wegzunehmen, muB die 
Menschheit erst das Evangelium horen, glauben und versohnt werden" (: 40). 
Die Mission der Kirche ist so weit wie die Welt, ihre ,,Achse", ,,ihren Anfang, ihre 
Mitte und ihr Ende" hat sie jedoch im Tod und der Auferstehung Christi und der 
Aufforderung der Welt zum Glauben an ihn. Diese Erkenntnis wendet Beeby auf ,,die 
Kontroverse um die widerspriichlichen" Missionsmodelle an(: 42). Er halt es fiir schadlich, 
durch die Entgegensetzung z.B. von Seelsorge am Einzelnen und Arbeit fiir Gerechtigkeit und 
Frieden, missionstheologische Dichotomien zu schaffen, die besonders fiir den Westen typisch 
seien. Er beobachtet eine Atomisierung der Missionsmodelle und fragt: ,,Wie antworten wir 
als Missionare darauf? Suchen wir uns das Beste aus? ... Gibt es ein dominantes Modell, das 
nicht zu einer weiteren Teilung fiihrt, sondem zu einem Zentrum, in dem andere Modelle 
Einheit und Obereinstimmung finden?" Beeby meint, daB ausgehend von Kolosser 1 ,,der 
Verkiindigung ein gewisser Vorrang gegeben werden muB, aus dem einfachen Grund, weil die 
wahren Motive, der Sinn und die Kritik der Mission fehlen, wenn die einfachen Tatsachen des 
apostolischen Predigens nicht bekannt und nicht zum zentralen Anliegen gemacht werden. . .. 
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Vielleicht hatte Paulus dies im Sinn, als er sich entschloB 'nur den Einen zu kennen -
Christus, und ihn als Gekreuzigten"' (: 42). 
Die Aujklarung als Beginn eines finsteren Zeitalters. Die ,,Throne, Herrschaften, 
Machte und Gewalten", von denen Paulus spricht, versteht Beeby als ,,Kreaturen", die zu 
Gotzen, zu einem Ersatz filr Gott, wurden. ,,Aile Kreaturen haben diesselbe Mehrdeutigkeit, 
die in den Machten und Gewalten zu finden ist. Die Natur z.B. ist gesegnet ... , ist aber 
gleichzeitig eine Bedrohung und eine Verfilhrerin. . .. Das Gesetz ist gut, aber es ist auch ein 
Stolperstein, ... Konige sind gut ... , aber miissen sorgfaltig beobachtet werden .. " (: 41). Aile 
diese Machte kommen unter die Versohnung Christi und werden so teil seiner 
,,Wiederaufrichtung und der Re-Kreatio", die er - ,,Wunder iiber Wunder" - durch seinen Leib, 
die Kirche, wirkt. Die missionstheologische Anwendung sieht Beeby hier in der Beziehung 
zwischen Evangelium und Kultur. Die Kultur - die,, geschaffenen Machte" - sind sozusagen 
der ,,Grundstoff' der Umwandlung, die <lurch die Mission geschieht: ,,Die kolossische Kultur 
wird in ihrem bedrohlichen Aspekt beurteilt, aber gleichzeitig als erlosbar dargestellt. Christus 
erlost 'alle Dinge', weil ' alle Dinge' ihm als Schopfer gehoren" (: 43). Beeby sieht in 
Kolosser 1 die Aufforderung ,,zur Mission auf immer tieferen Ebenen . . . : nicht nur ,,am 
Einzelnen, an Gruppen, an den Strukuren der Gesellschaft", sondern ,,an den verborgenen 
Anschauungen, die eigentlich unsere Gesellschaften kontrollieren". Was konnte das in der 
Kultur Europas bedeuten? Beeby spricht hier die Aufklarung, den Pluralismus und die 
,,Tagesordnung der Welt" an. Er fragt, ob nicht ,,die sogenannte 'Aufklarung' ... der Beginn 
eines neuen fmsteren Zeitalters filr das offentliche Leben war", die den ,,Christus aus dem 
offentlichen Bereich entfernte und ihn in die private Sphare verwies"? Er fragt, ob nicht 
Paulus gegen eine pluralistische,, 'Hindu-LOsung'" gekampft habe, in der wir filr Jesus ,,einen 
Platz in unserem kulturellen Pantheon der Mythen und Idole" fmden? Er fordert: ,,Christus 
darf nicht mit den Machten und Gewalten verwechselt werden, noch weniger sollte er ihnen 
angeglichen werden. Sie miissen durch ihn verwandelt werden" (: 43). SchlieBlich weist er 
auf Paulus' kritische Offenheit filr die Tagessordnung der Welt hin: ,,Er beurteilte das 
Bedfufnis, <las er ansprach, im Lichte Christi, und Christus trat dem Bediirfnis auf die ihm 
eigene Weise entgegen. Paulus beharrte unnachgiebig darauf, daB, wenn die Welt die 
Tagesordnung vorschlug, es Christus war, der das Protokoll schrieb" (: 43). 
3. Mission als Koalition far die kosmische Fu/le (Sektionsbericht) 
Wie aufgrund der unterschiedlichen hermeneutischen Voraussetzungen zu erwarten war, hatte 
,,die Gruppe Schwierigkeiten, gemeinsame Perspektiven und eine gemeinsame Sprache filr die 
Verkniipfung der Mission der Kirche mit der Botschaft des Kolosserbriefes zu finden" (KEK 
II 1988: 54). So versuchte man einen gewissen Konsens missionstheologischer Erwagungen 
um bestimmte ,,Schliisselworte" (Fiille, Christus, Versohung, Argernis) zu gruppieren. 
Mission als Koalitionfur Lebensfulle. Man entdeckte das Wort ,,Fiille" ,,als ein auBerst 
wichtiges Schliisselwort im Missionsdenken der europaischen Kirchen". Das menschliche 
Verstandnis von der Fiille des Lebens im europaisch-sakularen Kontext (Arbeit, Geld, 
Frieden, Freiheit, Freunde, Gesundheit, Vergebung, Gebet, Lachen etc.) decke sich an vielen 
Punkten mit der Fiille Gottes in Christus. Missionarische Aufgabe der Kirchen sei es, ,,auf die 
Stimme der von solcher Fillle Ausgeschlossenen zu horen" und dann in einer Koalition mit 
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anderen Gruppen in das ,,Ringen filr das Gute" einzutreten. Die Arbeit von ,,Okologische[n] 
Bewegungen, Friedensbewegungen und andere[n] auf Humanisierung drangende[n] 
Bewegungen" sei auch ,,als ein Ringen filr das Reich Gottes [zu] interpretieren" (: 55). 
Der kosmisch-geistliche Prozej3 der Fiille. Wie die ,,Fiille" in Bezug zu Jesus Christus 
zu verstehen sei, konnte in der Gruppe nicht geklart werden, da die ,,Botschaft der Schrift 
durch 'Idiome des Horen' zu uns kommt, so daB Verstandnisse der Wahrheit verschieden 
sind.". Nach christlichem Verstandnis sei die ,,Wahrheit nicht in intellektuellen Systemen, 
sondern in der Erfahrung der Person Jesu Christi zu finden". Obwohl diese Erfahrungen 
unterschiedlich seien, sei Pluralismus nicht der richtige Ausdruck. Es wurden ,,zwei 
Tatsachen" festgehalten: Erstens, ,,die Wirklichkeit der Versohnung durch das Kreuz Jesu ist 
da", zweitens, das Ziel der Mission ist ein dynamischer Proze.B der Fiille, der aufgrund der 
fukarnation und Auferstehung durch den Heiligen Geist in der Welt verwirklicht wird. 
Kosmische Versohnung. Die bereits geschehene Wiederherstellung der 
,,fundamentale[n] Beziehung zwischen Menschheit und Gott und der zwischen der ganzen 
Schopfung und ihrem Schopfer" durch die ,,fukarnation und Erlosung" ist die Grundlage filr 
okologische, soziale und psychologische Versohnung. Hier werden die Gedanken Beebys 
verarbeitet, allerdings ohne seine Betonung glaubensweckender Verkiindigung aufzunehmen, 
die er so ausgedriickt hatte: ,,Um die Psyche zu heilen, die Umwelt wiederherzustellen, um der 
Gesellschaft Frieden zu bringen und den Fluch von der Schopfung wegzunehmen, mu.B die 
Menschheit erst das Evangelium horen, glauben und versohnt werden" (: 40). Die 
Notwendigkeit auch mit Gott und nicht nur ,,immanent" versohnt zu werden, also die 
Notwendigkeit einer Umkehr, einer Reaktion auf Gottes Ruf, tritt im Sektionsbericht 
zugunsten einer pauschalen Welt-Versohnung mit Gott in den Hintergrund. 
Kraft durch Annahme der Schwtiche. Die Botschaft, daB Schwache der Weg zu neuer 
Kraft ist, sei filr einen ,,Kontinent, wo Starke hochgeschatzt wird" ein Argernis. Doch der 
Kolosserbrief mache deutlich, daB die Versohnung der Welt nicht ,,durch irgendeine Art von 
Selbstvollendung", sondern allein durch den Tod Christi am Kreuz bewirkt worden sei. 
Darum sei es die Mission der Kirche in Europa in Schwache die Kraft der Liebe zu bezeugen. 
,,Schwache, Versagen oder Verzweiflung" stellten nicht die ,,Feinde eines vollen Lebens", 
dar. Erst durch die Annahme der Schwache komme eine neue ,,Qualitat der Beziehungen in 
sozialen, okologischen und psychologischen Bereichen" zustande (: 56). 
Im Vorbereitungspapier sah man die Ursache der Dilemmata zwischen christlichem 
Glauben und sakularer Welt darin, daB ,,das Christentum seine gesellschaftliche und 
offentliche Dimension verlor .. . und sich zu einer Privatreligion entwickelt hat, die sich 
einfach um das Heil der Seele des Einzelnen und nicht um das der Schopfung kiimmert" (: 6) . 
. Hier wurde impliziert, daB das ,,Heil der Seele des Einzelnen" keine Auswirkung auf das Heil 
des Kosmos habe. Entlang dieser Vorgabe entwickelt der Sektionsbericht ein kosmisches 
Verstandnis der Mission der Kirche in Europa, das die Spannungen zwischen Glaube und 
Welt weitgehend lost und Mission nicht mehr von dieser Spannung her definiert. Mission 
bedeutet also nicht Versohnung der Menschen mit Gott. Die wahren Fronten der Mission 
verlaufen nicht mehr zwischen Gott und Welt, sakular und geistlich, sondern zwischen Macht 
und Ohnmacht, zwischen reich und arm, zwischen entfremdet und authentisch, okologisch 
und okonomisch. 
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F. Trinitarischer Weltprozej3 oder missionarischer Gemeindebau? (Sektion 2) 
1. Klarung der Spannungen (Das Vorbereitungspapier) 
Sektion 2 wurde Matthaus 28, 18-20174 zugeteilt. Auf dieser Grundlage sollten ,,drei wichtige 
Fragen fiir die Mission" behandelt werden: 
• Die transzendente und immanente Beziehung Christi zur Welt in ,,Konigsherrschaft" und 
,,Prasenz". Die vor all em von der ostkirchlichen Tradition betonte Prasenz Christi 
,,verleiht dem Leben der Welt eine neue Wirklichkeit, die Gegenwart des Auferstandenen 
Christus, die Antriebskraft fiir die Mission ist" (Popescu 1988: 6). Die Transzendenz 
Christi, sein Gegeniiber zur Welt, ermoglicht der Kirche den ,,prophetische[ n] Sinn ... fiir 
die Geschichte der Menschheit." 
• Die Spannung und Beziehung zwischen ,, Evangelium und Kultur". Hier sieht man in der 
Missionstheologie zwei Tendenzen: einmal den Ansatz D. McGavrans, ethnisch-
kulturelle Homogenitat zu einem Prinzip des Gemeindebaus zu machen. Andererseits die 
Herausforderung, daB die ,,Herrschaft Christi ... sich ja gerade darin [auBert], daB unsere 
zahlreichen ethnischen und kulturellen Unterschiede ... in diese neue Wirklichkeit 
Eingang finden", also die kulturelle Vielfalt der Gemeinde (Popescu 1988: 7). 
• Die Spannung zwischen praktisch-missionarischem Gemeindebau (,,Vermarktungs-
strategie", ,,Proselytismus") und dem geheimnisvollen, ,,unser Eingreifen unmoglich" 
machenden, Wirken des Heiligen Geistes im Bau der Gemeinde. ,,Bei der echten 
Evangelisation lassen wir Platz filr den Heiligen Geist und erkennen, daB allein der Geist 
bekehrt und uns und die anderen, denen gegeniiber wir Zeugnis ablegen, dazu benutzt, 
etwas Neues zu schaffen, das beide Seiten verandert" (: 7). 
2. Gottes Macht bei den Ohnmachtigen (Goran Forkman) 
Missions-Denkmuster. Die hermeneutische Vorbemerkung Forkmans beschrankt sich darauf, 
festzustellen, daB ,,hinter der Vielzahl von Ausdrucksweisen und Formen ... bestimmte 
Denkmuster [stehen], die im Prinzip in jede Zeit transformiert und in jede Sprache iibersetzt 
werden konnen" (Forkman 1988: 50). Ohne die Ergebnisse der historisch-kritischen 
Forschung auBer acht zu !assen, mochte er von einer ,,synthetischen Perspektive aus" solche 
Denkmuster fiir die Missionstheologie aus dem Matthaus-Evangelium ableiten. 
Mission ist Gott es Macht bei den Ohnmachtigen. F orkman sieht das Matthaus-
Evangelium als Spannungsbogen zwischen zwei missionstheologischen Texten, in denen ,,der 
Weg der heidnischen Volker zu Christus und zu Gott deutlich aufgezeigt" wird. Beide Texte 
offenbarten das ,,gleiche Denkmuster" und den ,,gleichen Kempunkt": ,,Gottes Macht wird 
dem gegeben, der in den Auge der Welt iiberhaupt keine Macht hat"(: 51). 
174 
,,Mir ist gegeben alle Gewalt im Himmel und auf Erden. Darum gehet hin und lebret alle Volker und taufet 
sie im Namen des Vaters und des Sohnes und des heiligen Geistes, und lebret sie halten alles, was ich euch 
befohlen habe. Und siehe, ich bin bei euch alle Tage bis an der Welt Ende." (Matthiius 28, 18-20). 
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Zentripetal. Der erste Text (Mt 2,1-12) erzahlt von den Weisen aus dem Osten. Hier 
werde das zentripetale Motiv der Mission deutlich, das im zwanzigsten Jahrhundert 
vemachlassigt worden sei: ,,Niemand geht hinaus in die Welt, um die Heiden zu bekehren. Sie 
kommen zum Zentrum" (: 51). Dabei wird deutlich: das Zentrum, die ,,Macht Gottes ist nicht 
... am Hof Herodes des GroBen", sondem bei dem neugeborenen Kind in Bethlehem, das ,,in 
den Augen der Welt iiberhaupt keine Macht hat"(: 52). 
Zentrifugal. Der zweite Text (Mt 28,18-20) enthalt das zentrifugale Missionsmotiv. 
Doch Forkman meint, daB Matthaus ,,weder die Missionsaktivitat der Jiinger noch de[n] 
Befehl Christi ... , sondem die Verkiindigung, daB Gott nun alle Macht in die Hande Jesu 
gelegt hat" betonte. ,,Dies muB der Kempunkt sein" (: 52). In beiden Texten gehe es also um 
die exousia Christi, die der eigentliche Inhalt der missio Dei und die Voraussetzung der 
Mission der Jilnger ist: ,,Jetzt hat er die Freiheit, alle Volker zum Kommen und zur Teilnahme 
am Reich Gottes einzuladen. Die Tore zum Reich Gottes sind o:ffen." 
Mission als Entdeckung van Gottes Macht in Gesprach, Gottesdienst und Fursorge. 
Daraus ergibt sich :fiir Forgman, ,,Mission und Evangelisation in einem neuen Licht zu sehen": 
,,Die grundlegende Tatsache in der Mission ist, daB Gott alle Macht innehat und diese Macht 
in Jesus o:ffenbart hat." Mission bedeutet fiir Forkman deshalb, ,,Menschen dazu einzuladen 
und zu verleiten, diese Macht mit ihren eigenen Augen zu sehen und sie anzunehmen." Es 
geht darum, ,,mit Menschen zu sprechen, ihren Glauben und ihre Fragen zu respektieren und 
zu versuchen, ihnen zu erklaren, warum wir an diese gekreuzigte Macht glauben" (: 52/53). 
Die Details des Missionsbefehls, wie ,,Taufe und Unterweisung" seien ,,eine sehr umstrittene 
Angelegenheit". Sie gehorten ,,in dieser Form zu einer bestimmten Periode in der 
Kirchengeschichte", jede Zeit habe ,,ihre eigenen Wege ... um Menschen zu Jiingem zu 
machen." Unter dem Strich bleibt :fiir Forkman als biblisches Denkmuster der Mission, ,,daB 
unsere Zeit so sehr von menschlichen Machten beherrscht wird, daB wir es notig haben, die 
Macht Gottes zu entdecken" (: 53). Als Grundmuster gilt, daB die Macht Gottes in 
iiberraschender Weise bei den Ohnmachtigen zu finden ist: ,,im gemeinsamen Gebet und 
Gottesdienst und im Leiden der Menschen. . . . Beide miissen in der Mission der Kirche 
vertreten sein." 
3. Trinitarischer Weltprozej3 statt kulturbezogener Gemeindebau (Sektionsbericht) 
Der Sektionsbericht greift die im Vorbereitungspapier genannten Spannungen auf und 
versucht sie - u.a. im Licht des Vortrages von Webster - zu losen. 
Ratselhafte transzendente Immanenz der Trinitat. Zunachst stellt man fest, daB 
,,Judentum, Christentum und Islam" Gott sowohl transzendent als auch immanent denken. Der 
besondere missionarische Auftrag der Kirche sei es nun, ,,die W ahrheit der transzendenten 
wie auch immanenten Trinitat zu bekennen" und zu iiberlegen, ,,wie das Dogma der Trinitat in 
Beziehung zu setzen ist zur Erfahrung des gewohnlichen Menschen" (KEK II 1988: 57). Man 
spricht von der ,,Schonheit der Schopfung", ,,der Begegnung mit einer wahrhaft heiligen 
Person" und der ,, Tiefe des Gefilhls zwischen Menschen" auf der Suche nach Erfahrbarkeit 
der Trinitat :fiir den sakularen Menschen. Trotz der ungeheuren Fortschritte der Menschheit 
zeige der ,,tragische Verlauf der europaischen Geschichte", daB ,,die Vorstellung des 
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dreieinigen Gottes als dynamischer Ausgang von Liebe .. fiir uns ... entscheidend [ist]." Gott 
als ,,Zentrum des wahren Lebens der Welt" komme im ,,Sein und ... Gottesdienst der Kirche ... 
zum Ausdruck". Dennoch bleibe die ,,objektive Sprache der Bibel und die traditionelle 
Metaphysik" ,,ein Problem fiir viele, die glauben und beten mochten und gleichzeitig loyal 
gegeniiber gegenwartigen Denkweisen sein wollen." Hier bietet der Sektionsbericht keine 
weiterfilhrende Losung an. Der gleichzeitige Wunsch nach Loyalitat gegeniiber gegenwartigen 
Denkweisen und nach einer angemessenen ,,Wiedergabe des gottliches Geheimnisses" 
erscheint als unlosbare Spannung.175 
Verschmelzung von Evangelium und Kultur. Beziiglich der Frage nach Evangelium und 
Kultur begniigt sich der Bericht mit einigen allgemeinen trinitatstheologischen Hinweisen: 
,,Wir miissen, im Bewufitsein der Fiille und des Reichtums der heiligen Trinitat, die 
Bedeutung von Matthaus 28,18-20 fiir unsere Zeit ergriinden.". Man stellt fest, ,,da.B sich aus 
jedem Austausch zwischen Evangelium und Kultur sowohl gegenseitige Bejahung als auch 
gegenseitige 'crisis' ergeben" (: 58). Auf die unterschiedlichen Ansatze missiologischen 
Kulturverstandnisses geht der Bericht nicht ein. Es wird deutlich, da.B keine wirkliche 
Spannung zwischen Kultur und Evangelium gesehen wird, da beides in der hnmanenz der 
Trinitat miteinander verschmilzt. Vassiliadis formulierte in seinem Vortrag, da.B die 
eschatologische Perspektive der Mission ,,die heikle Frage nach der Beziehung zwischen 
Evangelium und Kultur tatsachlich zweitrangig" mache (V assiliadis 1988: 28). 
Wachstum zum Eschaton oder Gemeindewachstum?. Als ,,primare Zielsetzung" der 
Mission wird ,,der Leib Christi" genannt. Was ist damit gemeint? Es geht dabei um ,,einen 
Lebensstil ... , der vom auferstandenen Christus ausgeht" und darum versucht, den ,,anderen im 
Dialog [zu] begegnen" (: 58). Dieses Ziel diirfe jedoch niemals statistisch verstanden werden: 
,,Geht es uns darum zu wachsen (zum Haupt hin) oder fett zu werden? ZahlenmaBig gehen wir 
zuriick; ... Prioritat muB zu alien Zeiten dem Reich Gottes gegeben werden, das jenseits 
unserer Gegenwart und der Zukunft unserer Vorstellungen liegt" (: 59).176 Darum gabe es 
keine ,,endgi.iltige Beschreibung" der Kirche, nur einen dynamischen ProzeB, der uns ,,mit 
Gott vorwarts hin zum Eschaton" bewegt. Dariiber hinaus ,,miissen wir uns der Tatsache 
bewufit sein, daB es Menschen gibt, die nicht glauben und dennoch gemaB den Werten des 
Gottesreiches Leben. Wir diirfen nicht vergessen, da.B der Geist Gottes frei ist. Er ist nicht 
alleiniges Eigentum der Kirche und ist wirksam gegenwartig in der Welt"(: 59). 
175 Klingt es nicht wie Flucht in Rhethorik, wenn man die Bereitschaft fordert, ,,unseren traditionellen 
Gottesdienst und unsere Theologie tnit wagender Zielstrebigkeit und Hingabe zu gestalten"? (: 58). 
Zielstrebigkeit und Hingabe im Blick auf was oder wen? 
176 Die Polarisierung von Qualitiit und Quantitat in der Mission halte ich filr ein Millverstiindnis. In der Bibel 
geht es immer um beides, vgl. die Diskussion (vor alien Dingen tnit D. McGavran) bei D. Bosch 1993: 381/382; 
415). Hier scheint die Kritik am Gemeindeaufbau allerdings grundlegender in der Ekklesiologie begriindet zu 
lie gen. 
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G. Jdenti.fikation und Manifestation in der Welt ( Sektion 3) 
1. Die Wegefinden (Das Vorbereitungspapier) 
Fiir Sektion 3 diente Johannes 13, 34-35177 als Reflexionsgrundlage. Vor diesem Hintergrund 
sollte sich die Gruppe sich mit drei Bereichen der Sendung beschaftigen: 
• Die missionarischen Methoden sollten von Liebe gepragt sein. Evangelisation solle 
immer als ein liebevolles Angebot verstanden werden und ,,niemals in Uberreden oder 
noch viel weniger in Drohen abgleiten" (Popescu 1988: 8). Man wamt: ,,Wenn die Angst 
vor der Holle zum letzten Beweggrund fiir den Glauben an Christus gemacht wird, wird 
eine schreckliche Karikatur der Evangelisation entstehen."178 
• Die Struktur der Kirche solle ,,das Bild der Trinitat widerspiegeln, die auf Gemeinschaft 
und Liebe gegriindet ist, und nicht das Bild der Welt, die auf Macht und Herrschaft 
beruht" (: 8). 
• Mission in Europa solle als gemeinsames Zeugnis geschehen, weil dadurch der 
Glaubwiirdigkeit, der Uberwindung von Proselytismus und der ,,Einheit der Menschheit" 
zugearbeitet wiirde (: 8/9). 
2. Missionarische koinonia (Raymond Fung) 
Biblisch-kontextuelle Hermeneutik.. Wie Bee by von einem hermeneutischen 
,,Zweibahnverkehr" zwischen Bibel und Mission sprach, so mochte Fung ,,die heilige Schrift 
und die menschliche Wahrnehmung miteinander in Interaktion treten ... !assen" (Fung 1988: 
45): ,,Ich versuche die Schrift im Licht der menschlichen Wahrnehmung zu verstehen, 
einschlieJ3lich der der Urkirche und der heutigen Welt. AuJ3erdem versuche ich, die 
menschliche Erfahrung von der Schrift erhellen zu !assen, so daJ3 diese geleitet und 
umgeformt wird." Eine solche kontextuelle Hermeneutik bedeutet fiir Fung allerdings ,,nicht, 
der menschlichen Erfahrung den Status der Schrift zuzuerkennen. Es bedeutet aber sehr wohl, 
daJ3 die menschliche Erfahrung das Recht hat, Fragen an die Schrift zu stellen." Es geht also 
um ein hermeneutisches Gesprach zwischen der Bibel und der menschlichen Erfahrung im 
bezug auf die Mission, in dem von der Bibel verbindliche Antworten erwartet werden auf 
Fragen, die aus ,,der Tiefe der menschlichen Erfahrung" und aus ,,unserer Empfanglichkeit fiir 
den Heiligen Geist" kommen. Auf dieser hermeneutischen Grundlage entfaltet Fung drei 
Punkte zur europaisch-kontextuellen Missionstheologie von Johannes 13. 
Lieben und Warten: eine Missionsdynamik. Fung macht deutlich, daJ3 Jesus in Johannes 
13, 34-35 ein ,,missionarisches Gebot" ausspricht: ,, 'Daran wird jedermann erkennen, daJ3 ihr 
meine Jiinger seid." .... Hier deutet Jesus an, daJ3 das christliche Einanderlieben fahig ist, das 
gottliche Wesen der christlichen Gemeinschaft und der Gottlichkeit Jesu zu beweisen .... Das 
177 
,,Ein neu Gebot gebe ich euch, daB ihr euch untereinander liebet, wie ich euch geliebt habe, auf daB auch 
ihr einander liebhabet Dabei wird jedermann erkennen, daB ihr meine Jiinger seid, so ihr Liebe untereinander 
habt" (Johannes 13, 34-35). 
178 Wiihrend nicht die Angst vor der Holle, sondem die Wirklichkeit und Liebe Gottes letzter Beweggrund filr 
Mission und Bekehrung sein sollten, kann die biblisch bezeugte Realitiit der Holle und ewiger Verlorenheit nicht 
verschwiegen werden. Dabei steht die letzte Beurteilung von Rettung und Verlorenheit in ewiger Perspektive 
allein Gott zu (vgl. Newbigin 1994a: 177). Vgl. § 5 II. 
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neue Gebot ist keine Innenpolitik der Kirche, sondem ihre AuBenpolitik" (: 46). Fungs Frage 
lautet, warum Mt 28 ,,zum Griindungstext fiir die missionarische Bewegung geworden ist ... 
wiihrend das neue Gebot ... als missionarischer Text praktisch ignoriert worden ist." Seine 
Antwort lautet, daB ,,Missionstheologie und -praxis von Menschen ersonnen worden [sind], 
die naturgemaB nach auBen gehen, die es lieben, ihre Fliigel bis an die Enden der Erde 
auszubreiten, die sich auf dem Felde der Macht zu Hause filhlen" (: 47). Diese Sichtweise -
die er nicht grundsatzlich ablehnt ( denn ,,beide, sowohl der Missionsbefehl von Mt 28 al auch 
das neue Gebot von Joh 13 ... sind Mandate fiir die Mission.") - benOtige die Korrektur und 
Erganzung durch eine andere Perspektive: die missionarische Dynamik der wartenden Liebe, 
wie sie in der missionarischen Handlungsweise des Vaters im Gleichnis vom verlorenen Sohn 
zum Ausdruck kame: ,,Der Vater macht sich nicht auf. Es gibt kein Greifen nach etwas .... Die 
Liebe zu seinem Sohn ist so groB, seine O:ffenheit fiir dessen Riickkehr so deutlich ... . Ich 
empfehle den europaischen Kirchen diese missionarische Dynamik des aktiven W artens bei 
unserer Betrachtung der Mission in einer sakularen Gesellschaft" (: 4 7). 
Die missionarische Christus-Gemeinschaft der Verschiedenen und Schwachen. Warum 
wirkt ,,das christliche Einanderlieben tatsachlich evangelisierend"? Fung nennt zwei Griinde: 
Erstens, es ist die ungewohnliche Gemeinschaft von vollig unterschiedlichen Menschen, die 
durch die Liebe, die Christus zu jedem von ihnen hat, verbunden werden. 
,,Diese Art zu lieben, die das gottliche W esen der christlichen Gemeinschaft beweist, ist eben die Liebe 
mit der Jesus seine Jiinger liebt. Und welch ein bunt zusammengewiirfelter Haufen diese Jiinger sind .... 
Jesus wollte diese verschiedenen Menschen, die einander liebten, als sein Werkzeug benutzen, um sich 
dieser Welt zu offenbaren. Er wollte nicht ihre klugen Worte gebrauchen, sondern ihre ungewohnliche 
Bindung aneinander .... Wenn alles gesagt und getan ist, wird die iiberzeugende, lebensveriindernde Kraft 
Christi genau dort erfahren, ... wo seine verschiedenen Nachfolger ihr Leben fiireinander hingeben" (: 
47/48). 
Der zweite Grund liegt in der Schwachheit der Jiinger Jesu. Sie sind nicht die Starken 
und Erfolgreichen, die ,,aufgrund ihrer Macht einem Gesellschaftsklub bei[treten], ... um 
andere auszuschlieBen." Das Wesen der Christus-Gemeinschaft besteht darin, daB sie aus 
Schwachen besteht, ,,die wissen, daB sie schwach sind und sich <lessen nicht schamen. Sie 
kommen zusammen, um stark gemacht zu werden." Th.re Ziel ist es ,,andere einzuladen. Das 
christliche Einanderlieben in Einheit evangelisiert auf diese Art und Weise" (: 48).179 
Kirche als missionarische Koinonia. Fung macht deutlich, daB Joh 13 ,,wenig mit der 
organisatorischen Koordination zu tun hat, noch viel weniger mit der Vereinigung von 
getrennten christlichen Gemeinden und Kirchen." Es gehe um eine andere Art der 
Gemeinschaft, die ihren Grund nicht in menschlicher Organisation, sondem in der Liebe Jesu 
und in der Kraft des Heiligen qeistes hat. 
,,Joh 13 und 17 handeln von der Art Liebe und Einheit, die die ewige Herrlichkeit Gottes deutlich zeigen -
dem Zusammenbringen von unmoglichen Verschiedenheiten in Liebe - z.B. Juden und Griechen, Sklaven 
und freie Menschen, Primitive und Menschen der Hochkultur. Es ist die gegenseitige Verpflichtung und 
179 Hier stellt sich die Frage: welche Art Schwachheit meint Fung? Konnen auch weltlich Erfolgreiche und 
Starke, die ihre Schwachheit vor Gott erkennen, zu dieser Gemeinschaft der Schwachen vor Gott gehOren? Oder 
ist diese Gemeinschaft <loch ein ,,Klub" - niintlich der gesellschaftlich Schwachen? !ch denke, daB Fung bier nicht 
nur von den Marginalisierten der Gesellschaft spricht, sondern von allen, die um ihre Schwachheit vor Gott 
wissen - sonst wiirde der zweite Punkt im Widerspruch zu seinem ersten stehen. 
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Liebe zwischen Menschen, die keinen irdischen Grund dazu haben, so miteinander umzugehen, daB die 
Macht des Heiligen Geistes bezeugt wird, um gemeinsam in Christus neues Leben zu schaffen." 
Daraus schlieBt Fung filr die Mission im europaischen Kontext, daB diese geistliche 
Gemeinschaft, ,,die Kirche als koinonia beides ist, Ausgangspunkt und Ziel unseres 
okumenischen Wagnisses." Es geht um einen ,,<lurch Jiinger gebildeten Kreis der Liebe ... , zu 
dem Gott der Vater, Gott der Sohn und Gott der Heilige Geist als unerUilllicher Bestandteil 
gehoren. Konnen Christen etwas Besseres anstreben als diesen Kreis" (: 49) 
3. Identifikation und Manifestation als Wege der Mission (Sektionsbericht) 
Der Sektionsbericht setzt die im Vorbereitungspapier genannten Wege der Mission in Europa, 
die Liebe, die Kirche und das gemeinsame Zeugnis in Beziehung zueinander. 
Verkiindigung der Liebe Gottes durch Identifikation mit der siikularen Gesellschaft. 
Beziiglich der Beziehung zwischen Mission und Liebe schalten sich in der Diskussion drei 
Schwerpunkte heraus: (1) Das Wesen der Mission sei die Verkiindigung der ewigen Liebe 
Gottes, die in Christus der Welt das ewige Leben wiedergeschenkt hat: ,,Die Auferstehung 
Christi, die wir verkiindigen, ist das Fundament und die Substanz des Lebens der Kirche." Die 
Frage, was unter diesen Aussagen theologisch genauer verstanden wird, klart sich erst weiter 
unten im dritten Punkt. (2) Die Verkiindigung der ewigen Liebe Gottes konne ,,nicht <lurch 
irgendeine noch so selbstlose Diakonie ersetzt werden", auch wenn sie in einer ,,post-
christlichen Welt", die gepragt ist von ,,Selbstsucht, Konsumdenken und Hedonismus", oft 
nicht verstanden werde. Darum muB die Kirche sich sowohl ernsthaft um eine ,,treue 
Weitergabe des Evangeliums" als auch um BuBe und ein glaubwilrdiges Zeugnis bemiihen 
(KEK II 1988: 60). (3) Hier nun wird deutlicher, wie die ,,Liebe Gottes in Christus" naher 
begriffen wird. Gottes Handeln in Christus wird verstanden als ein sich Hineingeben ,,in die 
Sehnsiichte, die Freuden und Leiden der Menschen ... und der ganzen Schopfung." Das 
Sterben Christi ,,o:f:fuete ... den Weg zu der neuen Wirklichkeit einer teuren und verwundbaren 
Liebe, die zugleich gebend und nehmend ist" (: 61). Mission bedeutet nun teilzunehmen an 
diesem neuen ProzeB: 
,,Wir werden bereit sein, unsere oberfliichliche christliche Identitiit aufzugeben. ... Wir werden nicht mehr 
an unserem Status, an Privilegien und Machtanspriichen hiingen, sondern in einen ProzeJ3 eintreten, in dem 
wir vielem absterben, was uns lieb und teuer ist, um zu neuen Horizonten und Tiefen des Geheimnisses 
der Liebe aufzuerstehen. Auf diese Weise werden wir die siikularisierte Gesellschaft nicht als unseren 
Feind betrachten, sondern neue Zeichen der liebenden und leidenden Gegenwart Gottes erkennen" (: 61). 
Mission schlieBt hier die Verkiindigung der Bereitschaft Gottes, sich verwunden zu 
lassen und sich mit denen am Rande zu identifizieren, mit ein bzw. wird sogar mit 
Verwundbarkeit und Ffusorge in der sakularen Welt identifiziert. Wahrend Fung in seiner 
Bibelarbeit die Betonung auf die Kirche als koinonia, als einen ,,durch Jiinger gebildeten Kreis 
der Liebe ... , zu dem Gott der Vater, Gott der Sohn und Gott der Heilige Geist als 
unerlaBlicher Bestandteil gehoren" legte, betont der Sektionsbericht starker die Identitat von 
Kirche und Welt: ,,Wir betrachten uns ... als Teil der Welt, die <lurch die Liebe und Freiheit 
Gottes verwandelt wird" (: 62). Fung sprach von der Macht des Heiligen Geistes und der 
erhellenden und kritischen Rolle der Bibel in der geistlichen Gemeinschaft der Kirche, der 
Sektionsbericht jedoch spricht ohne weitere Unterscheidungen vom Wirken des Geistes 
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Gottes in der Welt: ,, Wir werden fiir all das empfanglich werden, was Gott in der Liebe 
Christi im Leben der Menschen und in den Strukturen der Gesellschaft schon tut, wenn wir 
nur Augen haben zu sehen, Ohren zu horen, Gefiihle zu emp:finden und Phantasie genug, um 
Zeichen des Wirkens des Heiligen Geistes ... zu erkennen" (: 62). 
Ethische Manifestation staff geistliche Bekehrung. Weil das fundamentale Verstandnis 
von Kirche und Welt hier kaum noch Unterschiede aufweist - beide sind vom Heiligen Geist 
bewegt, beide sind mit Gott versohnt - geht es in der Mission nicht um Bekehrung, sondern 
um Manifestation und Sichtbarmachung <lessen, was fundamentaltheologisch schon gegeben 
ist. Der innergemeindliche ProzeB der Heiligung wird zum kosmischen ProzeB der 
Humanisierung: ,,In der Perspektive der Liebe Gottes zu all en Menschen . . . ist das Ziel der 
Mission nicht die Bekehrung der Menschen zu einer Konfession. Wir arbeiten vielmehr fiir 
eine deutlichere Manifestation des gottlichen Friedens ... und der gottlichen Gerechtigkeit ... 
in unseren Kirchen und im sakularisierten Europa"(: 62).180 
H Fazit 
Die 2. Studienkonsultation der KEK zur Mission der Kirchen in einem sakularisierten Europa 
hatte sich mit biblischen Aspekten der Mission bescha:ftigt. Ausgehend von drei Bibelstellen 
widmete man sich den thematischen Schwerpunkten ,,Kosmos", ,,Heiliger Geist" und ,,Liebe" 
in Verbindung mit der Mission in Europa. Aus der Sicht D. Popescus besteht das Ergebnis der 
Konsultation darin, 
,,daB christliche Mission nicht nur das Privatleben des Menschen betrifft, sondem auch das offentliche 
Leben, ... ,,daB christliche Mission nicht in erster Linie auf menschlichem Handeln griindet, sondem auf 
dem Handeln des Heiligen Geistes, durch den Christus bei seinen Glaubigen gegenwartig ist und ihnen in 
ihrer Sendung beisteht, ... daB Mission nicht nur Resultat organisatorischer Bemiihung ist, sondem Ergebis 
der nach auBen strahlenden Liebe der Christen als Widerschein der gottlichen Liebe" (KEK 1988: 3). 
Diese durchaus unstrittigen Grundaussagen konnen jedoch nicht iiber die gro.Ben 
hermeneutischen Spannungen und die selektive Methodik der Konferenz hinwegtauschen. Es 
wurde deutlich, da.B die Bibel als verbindlicher Denkrahmen der Mission auf dieser 
Konsultation iiber ,,biblische Aspekte" trotz der ausgewogeneren Beitrage Popescus, Fungs 
und Beebys insgesamt nicht ma.Bgeblich war. Ma.Bgeblich war vielmehr eine spannungsvolle 
Partnerscha:ft zwischen westeuropaischer Sakularitats- und orthodoxer Traditionstheologie, 
die sich in einem z.T. undifferenzierten Konzept der ,,Vergottlichung" der europaischen 
Kultur zusammenfanden. Dariiber hinaus schien ein Konsens schwierig. Das kommt auch in 
der Methodik der Konferenz zum Ausdruck, indem nur einzelne Bibelverse als 
Interpretations-,,Sprungbretter" ausgewahlt wurden, anstatt eine moglichst 
zusammenhangende biblische Missionstheologie fiir Europa zu entwickeln. Es wurde auf der 
Konferenz selbst mehrfach angesprochen, da.B man aufgrund der unterschiedlichen 
hermeneutischen Ansatze an manchen Stellen inhaltlich blockiert wurde. Auch wenn viele 
180 Auch hier werden m.E. falsche Altemativen aufgebaut. Es geht nicht um ein konfessionell verengtes 
Bekehrungsverstandnis auf der einen oder ein kosmisch verschwommenes V erstandnis von Gerechtigkeit auf der 
anderen Seite, sondem um die Bekehrung zu Jesus Christus, dessen Nachfolge auch die Manifestation von 
Gerechtigkeit einschlieBt. 
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Beitragen durchaus wichtige Einsichten enthielten, gelang es der Konsultation insgesamt m.E. 
nicht, eine biblische Grundlage filr die Mission in Europa zu erarbeiten. 
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IV. Missionarische Gemeinden: 
Impulse aus N onnenweiher und San Antonio 1989 
A. Die O.ffenheit missionarischer Gemeinde -Nonnenweiher 1989 
Reaktion auf und Impuls filr die Studienarbeit der KEK war die im Marz/April 1989 von der 
Kommision filr Weltmission und Evangelisation (KWME) des ORK initiierte und mit der 
KEK zusammen einberufene ,,Pilotkonsultation" unter dem Motto · ,,Missionarische 
Gemeinden in einem sfilrularisierten Europa". Die insgesamt 17 Teilnehmer der Konsultation 
kamen aus je drei Landero Ost- und Westeuropas, sowie je ein Teilnehmer aus Asien und 
Afrika. Ziel der Konsultation war es, erstens Erfahrungen iiber den ,,Funktionsverlust und 
Funktionswandel" der Kirchen in der Gesellschaft auszutauschen, zweitens, die okumenische 
,,Studie zur missionarischen Struktur der Gemeinde" aus den 60er Jahren181 eroeut 
auszuwerten, drittens, beispielhafte missionarische Projekte zu entwerfen und schliej3lich, 
Rahmenvorschlage filr ein praxisbegleitendes Studienprogramm zur Mission in Europa zu 
entwickeln. Die Ergebnisse der Konsultation flossen in den Bericht der Untergruppe ,,Zeugnis 
in sfilrularisierten Gesellschaften" der Sektion I (,,Umkehr zum lebendigen Gott") der 
Weltmissionskonferenz in San Antonio 1989 ein (KEK/ORK 1989: 112; Wietzke 1989: 139-
141). 
1. Analyse: Geld als GOtze Europas 
Die Diskussion ergab eine Reihe von Beobachtungen zur iibergreifenden Situation des 
sfilrularisierten Europa. Erstens fiihre die Sfilrularisierung zu ,,einer generellen Abwendung 
von Gott" und damit ,,notwendigerweise zur Erstarkung neuer GOtzen und damit zu neuen 
Gefangenschaften". Als starksten Gotzen sieht die Konsultation das Geld, das ,,in fast allen 
Landero Europas ... wirtschaftliches Wachstum zu dem bestimmenden Kriterium des .. . 
Lebens geworden" sei. Zweitens markiere ,,das Aufkommen neuer religioser Stromungen .. . 
die weitverbreitete Sehnsucht nach einem Lebenssinn, der den Alltag transzendiert". In diesen 
Zusammenhang wird - leider ohne nahere Bestimmung - ,,die Anziehungskraft sowohl 
fundamentalistischer wie auch pfingstlerischer Gruppen" gestellt. (W elche Gruppen sind hi er 
gemeint?) Islamische Fundamentalisten, christliche Gruppen pietistischer und evangelikaler 
Pragung, neue unabhangige Gemeinden? Drittens sei ,,der weitverbreitete Hunger nach 
Gemeinschaft ... eine Reaktion auf die zunehmende Vereinzelung in heutiger Gesellschaft, die 
nicht von vermehrter Fahigkeit zum Alleinsein begleitet sei". Hier wird das moderoe Paradox 
der gleichzeitigen Unfahigkeit zu Gemeinschaft und Einsamkeit angesprochen. Viertens stellt 
man ,,die zunehmende Pluralitat von Gruppen und Wertsetzungen" fest. Man greift dann 
schon iiber die Analyse hinaus: damit sei die Aufgabe gegeben, ,,Moglichkeiten von 
Begegnung und der Orientierung auf gemeinsame Grundwerte" zu eroffnen. Schliej3lich 
entdeckt man die gegenwartige Kunst nicht nur als Instrument der Analyse, sondero als Quelle 
der Mission in Europa. Sie zeige, ,,daJ3 es au13erhalb des ... Einflu13bereiches der Kirche 
prophetische Stimmen gibt, die den Ruf nach Umkehr durchaus im Sinne der Evangeliums 
laut werden lassen" (: 2). 
181 Vgl. Scherer 1987: 110 
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2. Mission als offener Prozej3 
Auf diesem Hintergrund nennt der Bericht zwei positive und ein negatives Merkmal 
missionarischer Gemeinde im heutigen Europa: Erstens sei es wichtig, ,,<las Heil in Christus 
erfahrbar zu machen". Was ist damit gemeint? Die Kirche soll als ein Ort der Gemeinschaft 
und ,,der Erfahrung des Angenommenseins" erlebt werden (: 3). Das Einander-annehmen und 
die darin erfahrene Gemeinschaft werden als konkrete Verwirklichung des Heils in Christus 
und als ,,die Basis missionarischen Wirkens" verstanden. Zweitens miisse die ,,eigene 
Umkehr" der Kirche zur Voraussetzung dafiir werden, nicht nur ,,fiir sich selbst" da zu sein, 
sondem ,,fiir andere und darum zugleich mit anderen" zu leben. Es geht darum, ,,notige 
Wertorientierungen [zu] vermitteln". Umkehr und Sendung werden an dieser Stelle in ihrer 
ethischen Ausrichtung begri:ffen. Drittens konnten weder Re-Evangelisierung noch Re-
Christianisierung ,,Aufgabe der Kirche in Europa sein, da die Sakularisierung nicht 
riickgangig zu machen und Evangelisierung in Geschichte und Gegenwart Europas als offener 
Prozess zu sehen ist".182 
3. Gottes Agenda fur die Welt oder umgekehrt? 
Neue Perspektiven zur Strukturstudie 
Hindernisse fiir einen missionarischen Aufbruch im sakularisierten Europa heute seien (1) die 
Resignation kirchlicher Mitarbeiter, (2) die zu geringe Anzahl von Christen in manchen 
(welchen?) Landem, (3) die Sorge um <las Uberleben und die Identitat der Kirche183 und (4) 
die Professionalisierung der kirchlichen Dienste. Um diesen Hindernissen zu begegnen wollte 
man die Ergebnisse der frilheren Strukturstudie zur missionarischen Kirche aus den 60er 
Jahren (vgl. Scherer 1987: 110-114) einbeziehen und neu bewerten. Man erkannte sowohl 
Schwachen als auch bleibende Einsichten. Als Schwachen werden genannt: erstens, die 
einseitige Uberbetonung ,,der Kirche als Werkzeug der Mission", die den Blick auf ,,ihren 
Charakter als Gemeinschaft" verstellte, zweitens, die ,,Glorifizierung der Sakularisierung", 
drittens, die elitare Sicht der Rolle von Laien und viertens die Uberbetonung radikaler 
Gemeinde- und Missionskritik. Es sei nur selten gelungen, die Sicht der Studie ,,als befreiende 
Chance" anzubieten (: 4). Von bleibendem Wert sei jedoch die Erkenntnis, daB Mission 
Gottes Sache sei und die konkrete Teilnahme der Kirche an der Mission Gottes aus der 
Begegnung zwischen Situation und biblischer Botschaft erwachse. In dieser Mission gehorten 
Theologen und Laien, Verkiindigung und das Leben der Gemeinde und die verschiedenen 
Denominationen zusammen. Es gehe um eine ganzheitliche und okumenische Mission. 
182 Wenn Re-Evangelisierung und Re-Christianisierung bier im historischen Sinn verstanden werden, ist dem 
sicher zuzustimmen. Es geht nicht darum (und ist unmoglich), die Sfilrularisierung riickgiingig zu machen, 
sondern sie fiir Christus offen zu machen. Ist das mit dem offenen ProzeB gemeint? Die Forderung nach einer 
unbestimmten Offenheit wilrde im Widerspruch stehen zur oben gemachten bestimmten Bewertung der 
Sfilrularisierung als Gotzendienst. Gotzendienst kann nur durch die Anbetung des wabren, lebendigen Gottes 
iiberwunden werden. Die Evangelisierung kann also in diesem Sinn nicht offen sein, sondem muB den lebendigen 
Gott zum Inhalt haben. Die Gemeinschaft, das Angenommensein in der Gemeinde und die Offenheit fiir die Welt 
sind wichtige Elemente der Mission, konnenjedoch die Verkiindigung des lebendigen Gottes nicht ersetzen. 
183 Unter der Voraussetzung biblischer Ekklesiologie sind allerdings Identitiit und Uberleben der Kirche als 
Voraussetzungen der Mission positiv zu bewerten. 
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Zurn Entwurfkonkreter missionarischer Projekte bediente man sich der eben genannten 
Methode der Begegnung zwischen Situation und Bibel in drei Schritten: (1) zunachst solle 
eine gesellschaftliche Herausforderung identifiziert werden, um dann (2) ,,die filr diese 
Herausforderung passende befreiende Alternative der biblischen Botschaft" zu benennen, und 
(3) schlieBlich in konkrete Schritte von ,,Zeugnis und Gestalt" umzusetzen (: 5). Die 
konkreten Ergebnisse der mit dieser Methode erstellten Entwilrfe werden im Bericht nicht 
wiedergegeben. Interessant ist, daB eine Arbeitsgruppe ,,die Reihenfolge der Arbeitssschritte 
anderte, so daB der Erkenntnisweg von der Bibel zur Situation und wieder zur Bibel 
fiihrte".184 
4. Zwickmiihle zwischen Auftragsungewij3heit und missionarischen Partnerkirchen 
Als Ergebnis der Uberlegungen wurde dem ORK und der KEK ein Vorschlag filr einen 
Studienrahmen filr die Mission im sakularisierten Europa vorgelegt. Als motivierender Grund 
der Studie wird - wie schon auf der Vollversammlung der KEK in Sterling - die Zwickrniihle 
der europaischen Kirchen zwischen dem Drangen der ,,Partnerkirchen in anderen 
Kontinenten", ,,Europa als Ort der Mission" emstzunehmen und der ,,weitverbreitete[n] 
Auftragsungewillheit in den Kirchen Europas" genannt. Die Studie soll aus dieser 
Zwickrniihle befreien und die AuftragsungewiBheit in Richtung auf eine ,,Vision eines 
'gemeinsamen europaischen Hauses"' tiberwinden. Das Ziel der Studie ist 
missionstheologisch und -praktisch: zunachst will man ,,gemeinsam entdecken ... , was die 
Verheissung des Reiches Gottes in Jesus Christus filr" Europa bedeutet, um dann zu 
untersuchen, ,,wie christliche Gemeinden missionarisch dieser VerheiBung dienen ... konnen". 
Es geht um Verstandnis und Dienst im Sinne der VerheiBung des Reiches Gottes in Europa. 
Um dieses Verstandnis zu erreichen, steht methodisch die Situationsanalyse an erster Stelle 
Die Studiengruppen sollten ,,mit dem Erzahlen von Situationen beginnen" und fragen, wo 
,,wir in den regionalen europaischen Kulturen Wirkungskraften filr oder gegen das Reich 
Gottes" begegnen. Dazu soll die Begegnung mit der biblischen Botschaft und das gemeinsame 
,,Beten um die Fiihrung des Geistes Gottes" dienen.185 
Insgesamt nimmt Nonnenweiher sowohl das biblische Zeugnis als auch die konkrete 
Gemeindewirklichkeit emster als das in der missionarischen Strukturstudie der 60er Jahre 
geschehen ist. Dennoch bleibt eine Reihe von Fragen offen. Vor allem die hermeneutische 
Unklarheit der Beziehung zwischen Situation und Bibel, und die daraus resultierende 
,,Offenheit" der Mission tragen wenig zur Uberwindung der missionarischen 
AuftragsungewiBheit bei. Auch die Frage nach dem Wesen der missionarischen Gemeinde in 
der Spannung zwischen Sein und Sendung wird - durch den Hinweis auf Gemeinschaft und 
184 Daran wird deutlich, daB beide Wege - von der Bibel zur Situation und umgekehrt- mit Recht als wichtig 
empfunden werden. Wenn allein die Situation zum Ausgangspunkt gemacht wird, besteht die Gefahr, daB nicht in 
der Situation enthaltene, aber lebenswichtige Fragen Gottes an den Menschen, iiberhOrt werden. Ist es nicht 
gerade das Wesen der Sakularisierung, daB der Mensch, nicht Gott, die Agenda schreibt? 
185 Angesichts der Ergebnisse von Sigunta 1988 stellt sich allerdings die Frage, was unter der ,,biblischen 
Botschaft" verstanden wird. Dort wurde deutlich, daB dariiber kein Konsens besteht bzw. die Bibel durch eine 
sakularistisch-hermeneutische Brille gelesen wird. Ob es unter diesen V oraussetzungen wirklich zu einer 
Begegnung zwischen Bibel und Situation kommen kann, ist fraglich, da die Bibel dann nur das sagen ,,dart'', was 
fiir den von der Sakularisierung gepragten Menschen ,,zumutbar" erscheint (vgl. zur missionstheologisch-
hermeneutischen Frage Beyerhaus 1996: 163ft). 
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Angenommensein - nicht tiefgehend genug beantwortet. Hier sollte San Antonio deutlicher 
werden. 
B. Das Wesen missionarischer Gemeinde - San Antonio 1989 
1. Siikularisierung als Chance zur Identitiit 
Wie geplant, wurden die Ergebnisse von Nonnenweiher im gleichen Jahr auf der 
Weltmissionskonferenz in San Antonio in der Sektion I mit eingebracht. Dort werdenjedoch 
iiber die Erkenntnisse von Nonnenweiher hinaus noch andere Schwerpunkte gesetzt. Der (von 
David Bosch redigierte) Sektionsbericht betont den Sak.ularismus als ,,ein geschlossenes 
System ... in dem die Menschen ohne Bezug auf Gott leben und handeln (Wietzke 1989: 139), 
und stellt gleichzeitig fest, daB viele inzwischen den Glauben an den Wert der Sak.ularisierung 
verloren haben: ,,Eine nachsak.ulare Ara kiindigt sich an" .186 Weiter fallt auf, daB <las 
Eindringen des Sak.ularismus in die Kirchen selbst starker betont wird: Die Sak.ularisierung sei 
,,tief in die Kirchen eingedrungen" (: 140). ,,Einige Kirchen haben nicht nur oft dieselben 
weltlichen Ideologien, die in der Gesellschaft wirksam sind (Pragmatismus, Funktionalismus 
usw.) angenommen, sondem auch selbst zur Ausbreitung der Sak.ularisierung beigetragen".187 
Hier wird sowohl die ideologische als auch die methodische Anpassung an die 
Sak.ularisierung kritisiert. Bemerkenswert ist, daB der ,,Zusammenbruch des traditionellen 
religosen Bezugssystems" durchaus auch biblisch-missionarisch positiv verstanden werden 
kann: ,,Fiir die Kirchen in einigen Teilen der Welt bedeutet dies, daB sie die Gelegenheit 
haben - zum erstenmal seit vielen Jahrhunderten - , das zu werden, was sie schon immer 
hatten sein sollen: machtlose und verletzliche Zeugen des Glaubens, den sie verkiindigen und 
aus dem sie leben" (: 140). 
2. Versammlung der Gliiubigen im missionarischen Widerstand 
Angesichts dieser Herausforderungen und Chancen im sak.ularen/post-sak.ularen Kontext 
fordert der Bericht die Kirchen dazu auf, weder dem Zeitgeist zu erliegen, noch sich ins 
Ghetto zuriickziehen. Es gehe darum, Widerstand zu leisten, indem ,,wir wichtige Elemente 
von Geist und Praxis der asketischen Tradition wieder fiir uns in Anspruch nehmen: ein 
einfaches Leben, in dem Teilen und Solidaritat iiber Besitz und Individualismus stehen, den 
Mut sich nicht den MaBstaben der Welt anzupassen (Vgl Ro. 12,2), und die Spannkraft, auf 
dem Weg des Glaubens und des Dienstes weiterzugehen" (: 141). 
Widerstand und Zeugnis sollten herausflieBen aus der ortlichen Gottesdienstgemeinde. 
Die ,,oft in kleinen Hausgruppen um das Wort und die Sakramente versammelten Glaubigen" 
werden herausgefordert ,,relevant zu werden fiir das, was in der sak.ularen Gesellschaft vor 
sich geht. Die gottesdienstliche Gemeinschaft ist die Basis, von der die Glaubigen ausgehen, 
um den Menschen zu begegnen und Zeugnis vor ihnen abzulegen, wobei sie erkennen, daB ihr 
Zeugnis weniger von dem abhangt, was sie tun oder sagen, als vielmehr von dem, was sie 
sind; ... Dennoch, was die Christen sagen, bedeutet etwas". 
186 Diese Betonung war in der bisherigen Studienarbeit der KEK eher selten. 
187 Vgl. Os Guinness, §3, IV. B. 
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Wichtige Stichworte sind hier das Verstandnis der Gottesdienstgemeinde als die 
Versammlung der Glaubigen und die Betonung des Seins vor Tun und Reden. Hier kommt 
eine wesensmafiige Bestimmung der Kirche als Gemeinschaft der Glaubigen in Sicht, die in 
den Dokumenten der KEK weithin abwesend war zugunsten einer Identifikation bzw., 
Entgrenzung zwischen Kirche und Welt. Uber die teilweise Einarbeitung der Ergebnisse der 
Nonnenweiher' Konsultation hinaus, empfiehlt die Sektion I in San Antonio ,,unseren 
Mitgliedskirchen, den Bericht dieser Konsultation zur Kenntnis zu nehmen" und ahnliche 
Projekte in anderen Teilen der Welt durchzufiihren (: 146). 
Fur die weitere Studienarbeit der KEK war die in Nonnenweiher angeregte und in San 
Antonio bestatigte Suche nach konkreten Beispielen missionarischer Verwirklichung (vgl. 
EMW 1995: 7) auf Ortsebene in Europa bedeutsam. Nachdem man zwei Konsultationen den 
theoretischen und biblischen Grundlagen gewidmet hatte, ,,wollte man sich nun intensiver mit 
den praktischen Problemen der Mission befassen und direktere Kontakte mit Ortsgemeinden 
zwecks gemeinsamen Studiums des Themas suchen" (KEK 1991: 5; vgl. EMW 1995). 
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V. Prioritat der Praxis: 
Kreta 1991 
Die dritte Studienkonsultation der KEK zur ,,Mission der Kirchen in einem sakularisierten 
Europa" fand vom 7.-14. Oktober 1991 in der Orthodoxen Akademie in Kolymbari-Chania in 
Kreta mit etwa 60 Teilnehmem aus 17 europaischen Landem statt. Das Thema war: 
,,Praktische Aspekte der Mission der Kirchen in einem sich wandelnden Europa". Kreta 1991 
unterscheidet sich im Aufbau von den bisherigen Konsultationen. Den Raum der 
theologischen Plenarvortrage nimmt hier eine Reihe von ,,lebendigen Beispielen" von Mission 
in Europa ein, die dann zusammen mit verschiedenen biblischen Impulsen in den 
Sektionsgruppen aufgenommen und ausgewertet wurden. Ich werde mich zunachst diesen 
Beispielen zuwenden und danach die Sektionsberichte untersuchen. 
A. Lebendige Beispiele 
Die lebendigen Beispiele zeigen die Vielfalt missionarischer Arbeit im Horizont der KEK. Ich 
habe versucht sie nach ihrem jeweiligen Schwerpunkt zu systematisieren. Dabei kamen 
unterschiedliche zentrale Anliegen zum Vorschein, die sich oft iiberschneiden, selten in 
Reinform auftreten, aber dennoch unterscheidbar sind: (1) Glaubensvermittlung, (2) Starkung 
konfessioneller Identitat und okumenischer Gemeinschaft und (3) sozial-politisch-okologische 
Veranderung. Diese Schwerpunkte miissen nicht unbedingt reprasentativ filr die kirchlichen 
Gruppen sein, aus denen die folgenden Beispiele kommen. Sie stellen vielmehr nur den 
Schwerpunkt des jeweiligen Projektes dar. 
1. Vermittlung des Glaubens 
Der Rektor der orthodoxen St. Petersburger Geistlichen Akademie in Ruftland, V. Sorokin 
berichtet von ,,Mission und Evangelisation" in den Gefangnissen und Straflagem, wo ,,eine 
ganze Anzahl an Haftlingen zum Glauben gefunden [hat] und ... getauft worden [ist]" (KEK 
1991: 37). In der Evangelischen Kirche der Bohmischen Bruder in Tschechien wird der 
Atheismus (zwei Drittel der Einwohnerschaft von Prag) als groBte missionarische 
Herausforderung verstanden: ,,Die christlichen Kirchen haben in unserem Land nunmehr zwei 
Missionen: - die eigenen Reihen geistig zu erwecken und diese zur Missions- und 
Evangelisationsarbeit zu mobilisieren. - auf den atheistischen Teil des Volkes durch die 
Mission einzuwirken" (: 38). Es wird auf die Notwendigkeit von ,,Kinderevangelisations-
Literatur" hingewiesen, ,,um zu den Kindem aus atheistischen Familien durchdringen zu 
konnen". Es sei ,,notwendig, junge Mitarbeiter zu schulen". Fiir die Ausbildung solcher 
Mitarbeiter sei ,,in Hradec Kralove eine biblische Schule errichtet" worden, ,,die auf den 
Missions- und Evangelisationsdienst eingestellt ist". 
Aus der Evangelischen Kirche (A.B.) der Slowakei wird von Sonntagsschule, 
Bibelstunden, Bibelfreizeiten und Evangelisationen berichtet: ,,Als unser Herr auf so eine 
wunderbare Weise in unserer Heimat die Tiir fiir das Evangelium aufgetan hatte, stellten wir 
alle unsere Krafte und unsere Zeit dem Herrn zur Verfiigung. Unsere Mission ist klar, Lk 24, 
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47: ' ... und daB gepredigt werden mull in Seinem Namen Bulle zur Vergebung der SU.n.den". 
Im Ri.ickblick auf die Zeit des kommunistischen Regimes wird gesagt: ,,Wir sind unserem 
Herrn sehr dankbar, daB er sich um uns geki.immert hatte. Wir hatten das Brot des Lebens -
das Wort Gottes. Wir haben uns emahrt, und wir haben das Wasser des Lebens aus der 
klarsten Quelle getrunken- aus der Bibel"(: 39). 
Vertreter der Evangelischen Kirche der Pfalz in der BRD stellen das okumenische 
Evangelisationsprojekt ,,Neu anfangen - Christen laden ein zum Gesprach" vor: Nach 
gemeinsamer Vorbereitung und gemeinsamem okumenischen Sendungsgottesdienst nahmen 
:freiwillige Mitarbeiter verschiedener Kirchen am Ort telefonisch Kontakt mit den Menschen 
auf. Interessierte erhielten fuformationsmaterial und werden zu einer Serie von 
Gesprachsrunden eingeladen. Der Erfolg der Aktionen sei i.iberraschend groB. Nach Anrufen 
in etwa 50.000 Haushalten hatten sich 5.800 Menschen in Gesprachsgruppen versammelt. 
Christen aus der Evangelisch-Lutherischen Kirche Finn/ands berichten von der 
,,Thomas-Messe", die 1988 in der Agricola-Kirche in Helsinki zum erstenmal stattfand und 
inzwischen weite Kreise gezogen hat (vgl. auch Valltonen 1992). Dieser ,,besondere 
Gottesdienst" betone Gebet und Musik und ,,benutzt ganz bewufit die alten Traditionen der 
christlichen Kirche. Jede Messe sei eine Eucharistie-Feier" mit ,,Gelegenheit zur Beichte und 
zum Empfang gesegneten Ols". Die Predigt sei weniger zentral als in den i.iblichen 
Gottesdiensten. 
2. Stiirkung von Konfession und Okumene 
Die lutherische Kirche in Rumiinien sieht ihren SterbeprozeB durch die Auswanderung 
deutscher Glieder als Herausforderung, sich ,,mit Grundproblemen auseinanderzusetzen, 
unsere Werteskale zu i.iberpri.ifen und offen zu sein fiir das Neue, das werden kann". Sie geht 
davon aus, daB es ,,in der neutestamentlichen. Sicht als Leib Christi ... eine sterbende Kirche 
nicht [gibt], es gibt nur die Sicht einer wachsenden und missionarischen Kirche" (KEK 1991: 
36). Im Rahmen der Evangelisch-Lutherischen Kirche Lett/ands seien seit 1988 ,,mehr als 40 
lutherische Gemeinden wiederbegri.indet worden, die in der Zeit der Kirchenunterdri.ickung 
durch die herrschende kommunistische Partei geschlossen wurden". Auch die theologische 
Fakultat mit 100 Studenten und 20 Professoren sei wieder aktiv. Es herrsche eine gute 
,,Zusammenarbeit zwischen Staat und Kirche". 
Die Evangelisch-Lutherische Kirche in denNiederlanden sah den Weg in die Fusion mit 
zwei groBen reformierten Denominationen auf sich zukommen. Das verursachte die Frage: 
,,Sind wir wirklich dazu verurteilt, zusammenzuschrumpfen? Oder miissen wir den 
Missionsbefehl emstnehmen? Warum sollten wir nicht nach Wegen suchen, die Frohe 
Botschaft und das Erbe unserer Kirche mit anderen zu teilen" (: 40). Nun mochte man durch 
Fernkurse sowohl kirchliche Laien anregen, ,,sich mehr Gedanken fiber ihre Beziehungen nach 
aullen und ihre Botschaft an die Welt" zu machen als auch denjenigen, ,,die keine 
Kirchenmitglieder sind" helfen zu ,,erkennen, welchen Bezug das Evangelium zu ihrer 
Lebenssituation hat". Die lutherische Kirche (A.B.) aus dem ElsajJ berichtet von einem 
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okum.enischen Gottesdienst ,,unter Teilnahme aller Gemeindegruppen" im Dorfzentnun als 
Ausdruck der Versohnung und als AnstoB zu Gesprachen und Fragen. 
3. Sozial-politisch-okologische Veriinderung 
Der ehemalige Studiensekretiir der KEK, D. Popescu, berichtet von der Teilnahme der 
Studenten des Theologischen Instituts Bukarest in Rumiinien ,,an der demokratischen 
Emeuerung seines Landes" (: 42). Es sei wichtig, ,,gemeinsam in christlichem Geist fiir ein 
menschliches Miteinander, fiir Freiheit und Gewaltlosigkeit zu wirken" anstatt sich in 
ethnische und konfessionelle Kampfe um die Macht verwickeln zu lassen.188 In der 
orthodoxen Kirche Georgiens sah man das Hinwirken auf ,,Frieden und Menschenrechte" in 
der biirgerkriegsahnlichen Situation als die ,,vorrangige Aufgabe von 'Mission' und 
'Evangelisation"' an. Dennoch diirfe auch die Verk.Undigung nicht vemachlassigt werden. ,,Es 
gehe nicht an, hier nur die Akivitaten anderer Konfessionen kritisch zu sehen, sondem 
sozusagen in einen 'edlen Wettstreit' in Mission und Evangelisierung und in ein 
Zusammenwirken, so moglich, einzutreten (: 43). Aus der Schweiz wird von einem 
Kirchenverband berichtet, der ,,unter Mitarbeit eines Experten eine Oko-Bilanz" in den 
Kirchengemeinden habe durchfiihren lassen. Die Bilanz habe ,,vielerorts eine erstaunliche 
Enerigeverschwendung in den kirchlichen Gebauden ... zutage gefordert". Jetzt seien 
,,MaBnahmen im Gange, den Energieverbrauch um 20 und mehr Prozent zu reduzieren" (: 48). 
Die orthodoxe Kirche Kretas sieht ihre umfassende Mission im sozialreformerischen Impetus 
seines Metropoliten Irenaios von Kissamo und Selino besondem gut ausgedriickt. Zusammen 
mit der Orthodoxen Akademie Kreta als ,,Kommunikations- und Reflexionsmittel" sei er 
Motor ,,einer orthodoxen Bewegung zur Bewahrung der Schopfung". Auch die ,,Rolle und 
Stellung der Frau in der einheimischen Gesellscha:ft" sei ein besonderes Anliegen der 
Akademie. Grundlegend wiirde Mission als dialogisches Zeugnis und liturgische Diakonie 
verstanden. 
Diese Vielfalt ,,lebendiger Beispiele" macht sowohl die Vielfalt missionarischer Arbeit 
in Europa als auch die unterschiedlichen Verstandnisse von Mission deutlich. Wahrend einige 
Gruppen Mission vor allem im Sinne biblisch-evangelistischer Verkiindigung definieren (vgl. 
Slowakei), ist Mission fiir andere ein Oberbegriff fiir alle Aktivitaten der Kirche. Die 
,,lebendigen Beispiele" bilden zusammen mit kurzen Impulsen aus der Bibel zu den 
jeweiligen Themen den Hintergrund fiir die Arbeit in den Sektionen mit den Schwerpunkten 
(1) Gottesdienst und personliches Zeugnis, (2) Diakonie, (3) Lehre und Ausbildung und (4) 
Gemeinsames Zeugnis. 
B. Gottesdienst und personliches Zeugnis (Sektion 1) 
Der Gottesdienst wird als ,,die Grundlage unseres Lebens als Kirche" verstanden. Er ist nach 
,,innen" und ,,oben" gerichtet: auf die Versammlung und Starkung der gottesdienstlichen 
Gemeinde und gepragt von Lobpreis, Fiirbitte, Gebet, Stille, Wort und Sakrament. Drei 
Grundzilge des Gottesdienstes werden hier deutliph: (1) Loben: ,,Gott Lob und Dank 
darzubringen", (2) Fiirbitten: ,,Gedenken an all unsere Briider und Schwestem, die in ihrem 
188 Wie schwierig das ist, zeigt sein Hinweis darauf, daB die ,,Anspriiche der mit Rom unierten Hierarchie des 
byzantinischen Ritus" aufKirchengebiiude u.a. ,,nicht der Wirklichkeit von heute" entsprlichen. 
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Leben zu leiden und zu kampfen haben", (3) Horen und Gehorchen: ,,zu warten, uns <lurch das 
Wehen des Heiligen Geistes, der in Gebet und Stille, in Wort und Sakrament zu uns kommt, 
bewegen zu lassen und in demiitigem Gehorsam aufmerksam auf die Stimme des Geistes zu 
horen" (KEK III 1991: 82). Aus dem ,,demiitigen Gehorsam" erwachst dann die ,,nach aussen 
gerichtete[ .. ] Bewegung des Hinausgehens in Mission und Dienst an der Schopfung Gottes." 
Der Gottesdienst ist nach dem Bericht von Kreta sowohl Grundlage fiir die Mission als auch 
Teil der Mission selbst. Diese beiden Aspekte des Gottesdienstes in der Mission in Europa 
werden unterschieden, aber nicht getrennt. 
1. Gottesdienst als Grund/age und Korrektiv der Mission 
Der Gottesdienst als das stille W arten und Horen vor Gott in Gemeinschaft wird zunachst von 
der Mission unterschieden, indem er als Grundlage, Voraussetzung und Korrektiv fiir die 
Mission verstanden wird: ,,Wir haben gehort, dass, - wenn wir den 'MaBstab' fiir das 
verlieren, was fiir die Welt wirklich wichtig ist, wenn wir meinen, wir konnten die Welt 
umwalzend beein:flussen - unsere gottesdienstliche Erfahrung uns daran erinnert und mahnt, 
zuerst Gott unsere Herzen zu offnen. Ohne BuBe und echte Umkehr und ohne das Wirken der 
Gnade Gottes in uns konnen wir, wo immer wir auch sein mogen, letztlich nichts erreichen" (: 
82). 
Man ist der Uberzeugung, daB ,,die Emeuerung im gottesdienstlichen Leben von 
grundlegender Bedeutung fiir die Mission ist. Ein emeuertes gottesdienstliches Leben kann 
Menschen zum aktiven personlichen Zeugnis zuriisten" (: 83). Man gibt jedoch zu, daB 
beziiglich der Richtung dieser Emeuerung ,,noch viele Fragen offen" bleiben, denn ein 
,,emeuerter Gottesdienst [kann] nicht lediglich ein Mosaik aus Elementen verschiedener 
Traditionen sein." Die Frage nach der Quelle, dem ,,Woher" der Emeuerung wird hier also 
nicht beantwortet. 
2. Gottesdienst als Mission 
Obwohl Gottesdienst und Mission voneinander unterschieden werden, sind sie in der missio 
der Kirche nicht voneinander zu trennen. Sie bilden gemeinsam das missionarische Zeugnis 
der Gemeinde vor der Welt: ,,Beide Bewegungen bilden das Zeugnis der Kirche vom 
gekreuzigten Herm, in dem die Einheit und Liebe des dreieinigen Gottes auf einzigartige 
Weise offenbart wird." So konnen auch die Gottesdienste selbst zum Teil der Mission werden. 
,,Oekumenische Gottesdienste konnen als solche ein Zeugnis fiir die Einheit der Kirchen im 
Lobpreis des einen Gottes sein." Damit verbundene ,,Akte[ .. ] des Zeugnisses im 
Zusammenhang mit Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung der Schopfung" konnen 
,,Menschen mit entgegengesetzten Auffassungen zusammenbringen." Eine weitere 
,,missionarische Moglichkeit" seien ,,Gottesdienste fiir Kinder". Auch die Kasualien ,,Taufe, 
Trauung, .. , Beerdigung" als ,,wichtige Augenblicke im Leben eines Menschen" boten 
,,einzigartige Gelegenheiten ... , Gottes Botschaft der Liebe, der Hoffnung, des Friedens und 
der Freude im gekreuzigten und auferstandenen Herm zu verkiindigen. In solchen 
Augenblicken ... kann die Wahrheit Uber die eigentlichen Fragen des Lebens Herz und 
Verstand fi.ir die Liebe Gottes offnen" (: 83). Der Gottesdienst bzw. kirchliche Rituale werden 
Mission und Neuevangelisierung in Europa 219 
hier als Mission verstanden, insoweit durch sie Versohnung und Frieden praktiziert werden 
bzw. die Botschaft der Liebe Gottes weitergeben werden kann. 
3. Personliches Zeugnis als Sichtbarmachung des Glaubens 
Es wird darauf hingewiesen, daB fiir die missionarische Wirksamkeit des Gottesdienstes vor 
allem das personliche Zeugnis von Bedeutung sei, in dem die ,,Gegenwart der Kirche durch 
die Liebe und Fiirsorge ihrer Glieder" sichtbar werde. ,,Personliches Zeugnis" wird verstanden 
als Verwirklichung der ,,christlichen Merkmale des Lebens", wie sie in Galater 5,22 
zusammengefasst sind: ,,Liebe, Freude, Friede, Geduld, Giite, Treue und Selbstberrschung" (: 
83). Es gehe darum, im personlichen Leben ,,das Licht des Evangeliums ... 
wider[zu]spiegeln." Die Bedeutung dieses Zeugnisses habe man in der Kirche lange 
zugunsten der Betonung von Macht und Strukturen unterschatzt. Das personliche Zeugnis 
geschehe ,,im Namen der Gemeinschaft". Allerdings konne es auch zu einem ,,Konflikt mit 
der Gemeinschaft filhren ... , wennjemand es vorzieht, Christus gehorsam zu sein, statt sich in 
Kirche und Gesellschaft allgemein vertretenen Auffassungen anzupassen" (: 84). 189 Im 
vorliegenden Bericht wird das personliche Zeugnis vorrangig als Sichtbarmachung der Liebe 
und Fiirsorge Gottes im Sinne der diakonia verstanden. 
C. Mission als Diakonie (Sektion 2) 
Schon zu Beginn des Berichtes wird festgestellt, daB innerhalb der Gruppe keine 
Ubereinstimmung beziiglich der Rolle der Diakonie in der Mission erreicht wurde. Der 
Bericht, dem ,,die Gruppe ... nicht in allen Punkten zustimmen [konnte]" (KEK III 1991: 85), 
wurde vom Leiter der Bibelarbeit, dem italienisch-waldensischen Theologen Prof Dr Ermanno 
Genre, zusammengestellt. 
1. Kirche und Mission sind Diakonie. 
Genre meint, daB es in der Frage nach der Diakonie ,,um die grundlegende Frage, um die 
Frage, mit der Kirche geschaffen oder geleugnet wird" gehe. ,,Mit anderen Worten: Die 
Kirche lebt oder stirbt mit der Diakonie, die sie praktiziert." Es gehe nicht darum, in der 
Mission der Kirche ,,die Dimension der Diakonie zu fordem, sondem die Kirche als Diakonie 
hinzustellen" (Genre 1991: 69). Damit ist das Grundlegende gesagt: Identitat und Mission der 
Kirche bestehen in ihrem Dienst. Wie sieht diese missionarische und identitatsstiftende 
Diakonie aus? ,,Diakonie bedeutet, sich dorthin zu stellen, wo es weder Konkurrenz noch 
Machtkampf gibt. Es ist die Ausschaltung der Macht iiber den anderen. Und diesen Platz 
nimmt Christus in der Kirche und in der Welt ein: einen Platz der niemanden interessiert" (: 
67). Diakonie siedelt sich nach Genre ,,in einem wiistenartigen Raum an, der von den 
189 Was jedoch dieser Gehorsam inhaltlich bedeuten kann, wird nicht ausgefiihrt. An anderer Stelle der 
Konsultation wird deutlich, daB man die Ablehnung interreligioser Gottesdienste und Gebete <lurch evangelikale 
Gruppen in der Kirche nicht als gehorsames Zeugnis von Christus betrachtet und den dadurch erzeugten Konflikt 
als Voreingenommenheit, Exklusivitiit und Spaltung interpretiert (Mayland 1991: 30/31). Hier stellt sich letztlich 
wieder die Frage nach dem Offenbarungsverstandnis. Wo spricht Christus? Wo hOrt man seine Stimme? Erst von 
daher wird klar, was der Inhalt des personlichen Zeugnis ist und wie die Bewertung von Konflikt und Konsens 
zwischen Zeugnis und Kirche aussieht. 
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Menschen am Rande der Gesellschaft, von den Machtlosen, :frequentiert wird. Diakonie 
bedeutet, die Marginalisierung zu leben, sich an den Rand zu begeben und dort zu bleiben" (: 
68). Diakonie hat demnach eine ,,negative" und ,,positive" Bedeutung. Negativ gesprochen 
geht es um Machtverzicht. Positiv gesprochen ,,geht es vor allem um eine menschliche 
Beziehung, um die Verteidigung der Person, des Kranken wie des Fllichtlings. Die 
Menschenrechte . . . miissen in den Kirchen einen Raum finden, wo sie konkret praktiziert 
werden" (: 69). Im Sektionsbericht formuliert Genre so: ,,Diakonie als Mission ist in erster 
Linie Dienst an Menschen, Mitmenschlichkeit. Jede Gestalt der Diakonie und jedes 
missionarische Mittel muss aus dieser Sicht und auf diesen Zweck hin kritisch analysiert 
werden" (KEK 1991: 85). 
2. Diakonische Christologie. 
Die Begri.indung fiir Genres Identifikation von Kirche, Mission und Diakonie liegt in seiner 
Christologie. Christus sei das ,,Vorbild" und ,,lebendige Beispiel" der Kirche als ,,diakonos" 
der Menschen (: 68). Im Gegensatz zur Kultur seiner Zeit habe er ,,die den Sklaven und den 
Frauen zukommende Rolle" iibemommen. ,,In dieser christologischen Perspektive siedelt sich 
die Diakonie in einem wiistenartigen Raum an .... Diakonie bedeutet, die Marginalisierung zu 
leben, sich an den Rand zu begeben und dort zu bleiben, auf dem Hintergrund des Kreuzes. 
Der Grund aller christlichen Diakonie ist also Christus, der Diener der Menschen" (: 68). 190 
D. Ausbildung als oder Ausbildung zur Mission? (Sektion 3) 
Wie in Sektion 2 so wird auch hier die Problematik der fehlenden Gemeinsamkeit am Anfang 
des Berichtes festgestellt. ,,Wir haben unter uns und unter unseren Kirchen starke 
Unterschiede im Blick auf Ekklesiologie und Anthropologie sowie eine fehlende gemeinsame 
Definition des missionarischen Auftrags der Kirche festgestellt" (KEK 1991: 87). Es erhebt 
sich die Frage, wie angesichts dieser Situation iiber eine gemeinsame Sicht von ,,Mission 
<lurch Lehre und Ausbildung" gesprochen werden kann. DaB das in der Tat kaum moglich 
war, machen sowohl die einfilhrenden Bibelarbeiten von Pastorin Chevally aus dem ElsaB als 
auch die Punkte des Berichtes deutlich. Die Bibelarbeiten von Frau Chevally beriihren die 
Thematik nur am Rande <lurch die Bemerkung zu Apostelgeschichte 2,4, daB die Lehre der 
Apostel ,,es ermoglicht, treu zu bleiben und zu entdecken, wie man auf dem <lurch Jesus 
vorgezeichneten Weg durcbhalten und weiterkommen kann" (Chevally 1991: 70). Im 
Mittelpunkt steht fiir sie die Beziehung zwischen Mission und Gemeinschaft, die <lurch 
,,Offensein fiir den anderen" charaktierisiert wird. 
190 Wieder wird deutlich wie Missiologie, Ekklesiologie und Christologie zusammenhlingen. Weil Genre 
Christus als ,,Diener der Menschen" versteht (der theologische Zusammenhang zwischen Diener, Erloser und 
Herr wird allerdings nicht ausreichend gewiirdigt), ist fiir ihn die Identitat der Kirche die Diakonie und der Inhalt 
ihrer Mission die ,,Mitmenschlichkeit" (KEK III 1991: 85). Obwohl hier richtige Aspekte der Diakonie gesehen 
werden, handelt es sich insgesamt um eine reduktionistische Sicht von Christus, Kirche und Mission, die von 
einer biblisch gepragten Missionstheologie her kritisiert werden mu13. Veranlasste diese Perspektive die Sektions-
Gruppe dazu, dem Sektionsbericht nicht in alien Punkten zustimmen zu konnen (KEK 1991: 85)? 
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1. Erziehung zur Mission oder Mission als Erziehung? 
Im Sektionsbericht wird festgestellt, daB das ,,Thema 'Erziehung zur Mission' ... theologisch 
und im Blick auf unsere Beziehung zu Christus bearbeitet werden [mu.B]" (K.EK 1991: 87). 
Man mochte klaren, worum es bei einer ,,Erziehung zur Mission" geht. Dabei fruit auf, daB 
diese Formulierung von der sonstigen Formulierung des Sektionsthemas als ,,Mission durch 
Lehre und Ausbildung" abweicht. Die Abweichung hat durchaus inhaltliche Implikationen. 
Erziehung zur Mission bedeutet Befahigung zur Mission. Mission durch Erziehung (oder 
Lehre und Ausbildung) bedeutet, daB die Erziehung selbst als Mission verstanden werden 
kann. In welchem Sinn ist das Thema zu verstehen? Aus dem Sektionsbericht geht hervor, daB 
es vor allem im zweiten Sinn verstanden wurde, wenn von Erziehung als einem ,,Element der 
Befreiung, des Reifens, der Verwandlung unserer selbst und unserer Umwelt" (: 87) 
gesprochen wird. In diesem Sinne kann ,,Mission als Erziehung" als ein grundlegender Zug im 
Missionsverstandnis der KEK verstanden werden. Denn wie aus der Konsultation in Sigunta 
hevorging, bedeutet Mission vor allem Manifestation und nicht Bekehrung. Der Weg zur 
Manifestation ist vor allem der der Erziehung.191 
2. Fehlende missionstheologische Klarheit. 
Diese Schliisse werden hier jedoch nicht explizit gezogen. Vielmehr erkennt man die 
Notwendigkeit, die Beziehung zwischen Erziehung/Lehre und Mission theologisch zu klaren. 
Zumindest die theologische Klarung des Missionsverstandnisses hatte seit Sigunta 1988, wo 
es um die biblisch-theologischen Aspekte der Mission ging, Voraussetzung sein sollen. Doch 
wir stellten fest, daB in Sigunta kein Konsens beziiglich eines biblischen 
Missionsverstandnisses erreicht wurde. Das wirkt sich nun bei der Bearbeitung der 
praktischen Aspekte der Mission aus: Man konstatiert ,,eine fehlende gemeinsame Definition 
des missionarischen Auftrags der Kirche". Dennoch werden einige Grundziige im Sinne von 
,,Mission als Erziehung" formuliert. 
Mission als Erziehung zur Fulle. Erziehung di.irfe nicht ,,als ... Zwang, ... , sondem als 
ein Element der Befreiung, des Reifens, der Verwandlung unserer selbst und unserer Umwelt" 
verstanden werden. Als thematische Herausforderungen fiir diese ,,Zuriistung" sieht man ,,den 
Islam, ambulante 'Evangelisten', okologische Fragen, Einwanderungsprobleme und die 
zunehmende Marginalisierung eines Teils der BevOlkerung", die Probleme des Proselytismus, 
Ziele in der Evangelisation, missionsrelevante kirchliche Strukturen, die geistlichen 
Bediirfuisse der Menschen. Insgesamt mochte man darauf achten, ,,daB Erziehung/Bildung auf 
ein ganzheitliches Verstandnis des Menschen ausgerichtet ist, daB sie zu einem Leben in 
seiner ganzen Fiille verhilft und daB sie eine Verbindung herstellt zwischen Solidaritat und 
Barmherzigkeit, praktischem Handeln und theologischer Klarung" (: 88). In ihrer 
Ausrichtung auf die ,,Fiille" steht ,,Mission als Erziehung" wie sie hier verstanden wird 
(faktisch) in Kontinuitat zum (kosmischen) Missionsverstandnis von Sigunta. Allerdings 
191 Damit steht die KEK dem padagogischen Heils- und Missionsverstiindnis der byzantinischen Kirche nahe 
(vgl. Bosch 1993: 214; 190-213). 
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konnte dieses Verstandnis o:ffensichtlich nicht von allen Sektionsmitgliedem geteilt 
werden.192 
E. Gemeinsames Zeugnis (Sektion 4) 
Leitfaden filr die Arbeit der Sektionsgruppe warder Aufruf der ORK-Vollversammlung in 
Canberra 1991 ,,danach zu trachten, in Wort und Tat gemeinsames Zeugnis vom Evangelium 
in seiner Ganzheit abzulegen" (KEK 1991: 88). In diesem Motto stecken drei 
missionstheologische Aussagen: es geht um (1) ein ganzheitliches Evangelium, (2) eine 
ganzheitliche Mission die ,,Wort und Tat" umfasst und (3) um das gemeinsame Zeugnis der 
ganzen Kirche.193 
1. Ein sozialpolitisch-okologisches Missionsverstiindnis. 
Der Sektionsbericht bringt wiederholt zum Ausdruck, was mit einem ganzheitlichen 
Evangelium gemeint ist. Es ist ,,das Evangelium der Gerechtigkeit, des Friedens und der 
Ganzheit der Schopfung", es ist ,,demlitiges Teilen, Gerechtigkeit und Partnerschaft", die als 
,,Gerechtigkeit, Freiheit und Gleichheit" die Grundlage der ,,intemationalen Gemeinschaft" 
zwischen Europa und der Zweidrittelwelt bilden, es ist als ,,Gerechtigkeit, Frieden und 
Versohnung" die Botschaft, die die Kirchen durch die ,,Massenkommunikationsmittel im 
Dienst des gemeinsamen okumenischen Zeugnisses" weitergeben (: 90), es ist ,,das 
Evangelium von Frieden, Gerechtigkeit, Versohnung, Freiheit und Nachstenliebe" das alle 
Kirchen dazu au:ffordert, geistlich und materiell miteinander zu teilen und gemeinsam zu 
handeln (: 91). Die ganzheitliche Mission in ,,Wort und Tat" wird im Sektionsbericht im 
Sinne der Verwirklichung des o.g. Evangeliums, also im sozialpolitisch-okologischen Sinne, 
beschrieben. Es geht um gerechtes Handelns (,,Tat") bzw. die Au:fforderung dazu (,,Wort"). Es 
geht darum ,,das Evangelium der Gerechtigkeit, des Friedens und der Ganzheit der Schopfung 
mit sichtbarem Handeln zu bezeugen" (: 90). Es geht um ,,demlitiges Teilen" und 
gemeinsames Handeln. Mission bedeutet hier vor allem Aktion, um die Welt nach Gottes 
Willen umzugestalten. 
Die Mission der Kirchen wird dann in den Zusammenhang mit den groBen politischen 
Umwalzungen in Osteuropa gestellt, die ,,als Zeichen filr das Wirken des Heiligen Geistes 
interpretiert" werden konnen.194 Der Sektionsbericht interpretiert die ,,politische O:ffnung in 
Osteuropa", filr die man ;,Gott zutiefst dankbar" ist, als dringende Au:fforderung an die Kirche 
,,filr ein gemeinsames Zeugnis". 
192 Die Frage stellt sich, ob der Moderator der Sektion, V. Sorokin, Rektor der St. Petersburger Geistlichen 
Akademie, nicht konkrete Beitrage aus seiner Erfahrung auf diesem Gebiet der Ausbildung zur Mission hatte 
einbringen konnen. Im Rahmen der ,,Lebendigen Beispiele" berichtete er an anderer Stelle der Konsultation 
zusammen mit einem seiner Studenten (Boris Ustimenko) fiber ,,neue Moglichkeiten filr missionarische und 
evangelistische Arbeit". Er berichtet, wie ,,orthodoxe Laiengruppen, Bruderschaften und Schwesterschaften 
[sich] auf den verschiedensten Gebieten engagieren", wie in einem kirchlichen Krankenhaus ,,geistliche und 
leibliche Betreuung" zusammenkommen, wie in den Gefiingnissen und Straflagern Gottesdienste gehalten, 
seelsorgerliche Gesprache gefiihrt werden und wie ,,eine ganze Anzahl von Haftlingen .. zum Glauben gefunden 
[hat] und ... getauft worden [ist]." (KEK 1991: 37). Der mangelnde Ertrag der Sektion lag m.E. an einem 
unklaren Missionsverstandnis und damit zusammenhangend an der unklaren Themenformulierung. 
193 V gl. das Motto der Lausanner Konferenz in Manila 1989 (Parzany/Marquardt 1990). 
194 Diese Bewertung liegt auf einer Linie mit den AuBerungen der Lausanner ELCOE in Bad Boll 1992 und 
der romisch-katholischen Sondersynode der europaische BischOfe in Rom 1991. 
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2. Local Ecumenical Projects und die Mission des Heiligen Geistes in der Stadt 
Das gemeinsame Zeugnis stehe ,,nicht im Widerspruch zur Loyalitat gegeniiber der eigenen 
Kirche und Tradition. Es sollte vielmehr ,,als eine hohere Berufung betrachtet werden, wenn 
Christen iiber ihre parochiale Identitat hinaus zusammenhalten" (: 89). Bereits bestehende 
gemeinsame okumenisch-missionarische Arbeiten wie z.B. die ,,Local Ecumenical Projects" 
(LEP) in England zeigten, ,,daB die besonderen Gaben und das geistliche Erbe einzelner 
Kirchen . . . nicht verlorengehen". Obwohl der Bericht nicht weiter auf diese LEP eingeht, 
wurden sie an anderer Stelle der Konferenz als ein ,,lebendiges Beispiel" missionarischer 
Arbeit in Europa durch den Pfarrer Hugh Cross vorgestellt und es scheint sinnvoll, sie hier 
kurz darzustellen. Nach H. Cross gab es 1991 in England Hunderte solcher LEP, in denen 
,,Menschen aus zwei oder mehr christlichen Traditionen" sich in einzelnen ,,okumenischen" 
Gemeinden oder in Form ortlicher ,,Bundesschliisse" zwischen Gemeinden oder im Rahmen 
gemeinsamer missionarischer Projekte zusammenschlossen. Als Beispiel wird die erst 25 
Jahre alte englische Stadt Milton Keynes genannt, in der von 64 Kirchen 29 LEP-Gemeinden 
sind, die ,,wie jede andere Gemeinde Amt und Sakramente voll miteinander teilen, jedoch in 
dieser einen Gemeinde ... Anglikaner, Baptisten, Methodisten und Reformierte ... beieinander 
haben" (Cross 1991: 57). Die neugebaute Stadtkirche in Milton Keynes ,,wird die erste 
okumenische Kathedrale sein, die je irgendwo gebaut wurde." Der okumenische ProzeB in 
Milton wird durch einen ,,Okumenischen Moderator" am Leben gehalten, der von allen 
Kirchen ,,einschlieBlich der anglikanischen und der romisch-katholischen Kirche" gemeinsam 
ernannt wurde und bezahlt wird. Ohne die Autoritat eines Bischofs zu haben, ist das doch 
eigentlich seine Rolle: ,,Ich bin der Hauptpastor und :fiir die Kirchen der Stadt der Brennpunkt 
der Einheit" (: 57). 
Die Mission des Heiligen Geist in der Stadt. Im Rahmen dieses Projektes arbeitet in 
Milton Keynes ein stadtiibergreifendes okumenisch-missionarisches Team, das aus filnf 
Mitgliedern - anglikanisch, methodistisch, baptistisch und romisch-katholisch - besteht. Die 
missionstheologische Grundlage ihrer Arbeit ist die Uberzeugung, ,,daB der Heilige Geist in 
der ganzen Schopfung wirkt" (: 59). Darum ist ihre Mission nicht, Gott zu den Menschen zu 
bringen oder die Menschen zu Gott, ,,weil wir doch glauben, daB Gott bereits dort ist." 
Vielmehr geht es darum, daB Gott dort entdeckt wird, wo er bereits ist. Was es bedeutet, Gott 
zu entdecken kann im Voraus nicht gesagt werden, denn ,,das Wirken des Geistes [liegt] ... 
viel mehr im ProzeB ... und das bestimmte Ziel ist ... gar nicht immer so wichtig" (: 60). 
Welche missionarische Methodik ergibt sich daraus? Das Team geht in die Innenstadt und 
sucht dort nach Zeichen des Wirkens des Heiligen Geistes: ,,Zeichen groBer Not, Zeichen des 
Aufbrechens von Aktivitat, Leben, Begeisterung oder Interesse" (: 61 ). Dann folgt eine Zeit 
der Re:flektion iiber das Erlebte im Team. Es kommt zu einer Entscheidung: ,,Wir wahlen 
zwei oder drei [Zeichen] aus und suchen nach Moglichkeiten des Zugangs zu den jeweiligen 
Kontexten, indem wir mit Leuten reden, zu Versammlungen gehen und uns erkundigen. 
Dadurch werden wir auf stille Weise Teil des Umfelds und lassen uns von ihm belehren" (: 
61). 
Auf diese Weise entstand in Milton Keynes ein groBes Miill-Recycling-Projekt, das 
gleichzeitig Beschaftigungsmoglichkeiten schuf. Eine weitere Frucht der Arbeit ist ein 
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Gemeinscha:ftszentrum, in dem das Wirken des Geistes in der Dynamik der Gegensatze 
deutlich werden soll: ,,Wenn immer man Gegensatze zusammenbringt, scheint dadurch eine 
Situation voller Leben zu entstehen. Wir bringen hier geme Alte und Junge zusammen .... Und 
wenn wir als Kirche vorwiegend mit nichtkirchlichen Leuten arbeiten, dann scheint sich aus 
dieser Interaktion etwas zu ergeben, das einem ein starkeres Gefilhl vom Wirken des Geistes 
gibt als bei anderen Gelegenheiten ... , denn Gott will sicherlich eine Wechselwirkung 
zwischen Kirche und Nicht-Kirche" (: 59). In dieser Art von Missionsarbeit konne man Gott 
mitten in der Welt selber finden und finden helfen. 
,,Wir [stellen] fest, dass unsere Arbeit unseren Glaube emeuert und wachsen lasst, besonders wenn wir zu 
Beginn und in der Entwicklung unserer Arbeitsvorhaben Risi.ken und Verwundbarkeit auf uns nehmen. 
Wir erleben, dass die in diesen Tatigkeiten enthaltenen christlichen Werte viele Menschen, die mit uns in 
Kontakt treten, bereichern. Thr Horizont wird erweitert und ibre potentiellen Krafte konnen geweckt 
werden. Thr Selbstvertrauen und ibr V erstandnis fiir die V erschiedenheit der Menschen wird gestarkt, und 
die Erfahrung hat etwas Gesundes und Solides an sich, das als richtig empfunden wird und die Vorstellung 
vom Reich Gottes innerhalb der gewohnlichen Welt zu fordem scheint" (: 62). 
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VI. Gott in Europa entdecken: 
Der Beitrag der Konferenz Europaischer Kirchen zu einem 
kontextuellen Missionsverstandnis filr Europa 
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Was sind die Grundziige und der Beitrag des missionarischen Konzeptes fiir Europa in der 
KEK? Zunachst muB festgestellt werden, daJ3 hier kein einheitliches Konzept und keine 
,,offizielle" Verlautbarung vorliegt. Die untersuchten Dokumente widerspiegeln vielmehr 
einen StudienprozeB, der von den unterschiedlichsten Uberzeugungen der verschiedenen 
Teilnehmer gepragt ist. Die Sektionsberichte versuchen einen gewissen Konsens herzustellen, 
konnen manchmal j edoch nur den Dissenz konstatieren. Diese Pluralitat der Meinungen stellt 
allerdings einen ersten grundlegenden Zug in der Arbeit der KEK zur Mission in Europa dar. 
Immer wieder wird betont, daB es nicht das eine Modell der Mission gabe. Die Vielfalt 
bezieht sich dabei nicht nur auf Strukturen und Strategien, sondem auch auf Inhalte. So lehnt 
E. Templeton die Bibel ,,als bestimmende Glaubens- und Handlungsnorm" filr die Mission in 
Europa ab (1988: 11), wahrend H. Beeby die kanonische Interpretation der Bibel als Wort 
Gottes und den Glauben an Christus als die W ahrheit zum MaBstab fiir die Mission macht 
(1988: 37). Der orthodoxe Theologie D. Popescu versucht beide Auffassungen auf der 
Grundlage kirchlich-traditioneller Verkiindigung zu ,,versohnen" (1988: 18/19). Auf diesen 
diametral unterschiedlichen Offenbarungsauffassungen grilnden ebenso unterschiedliche 
christologische, soteriologische und missiologische Konzepte, bis hin zu einem Mosaik von 
praktischen Modellen zwischen Okologie, Politik und Evangelisation und Gemeindebau. Man 
konnte versucht sein, von einem ganzheitlichen Konzept zu sprechen, doch dafiir fehlt m.E. 
eine normative Mitte, die zu einem Ganzen hinfiihren konnte. Trotz der vielfaltigen Ansatze 
scheint sich jedoch ein kosmisch-europaisches Missionsverstandnis durchzusetzen, das im 
folgenden kurz charakterisiert und ausgewertet werden soll. 
A. Europabild und Missionsverstiindnis 
Das vorherrschende Europabild im Rahm.en der KEK geht von einer Zusammenschau von 
protestantischen und orthodoxen theologischen Interpretationen aus: die universalistische 
Interpretation der protestantischen Rechtfertigungslehre, daB in Christus soteriologisch bereits 
alle Menschen mit Gott versohnt seien, flieBt zusammen mit der kosmischen Christologie der 
orthodoxen Kirchen, nach der der transzendente Christus in die lmmanenz der Welt einging, 
sie erlost und so den ProzeB der Vergottlichung der Welt (theosis) eingeleitet hat: Europa wird 
zum Sakrament (Bria 1987: 42; Vassiliadis 1988: 27/28). Dadurch wird die missiologische 
Bewertung der europaischen Geschichte schwierig, da sakularistische und kirchlich-
traditionelle Konzepte in groBer Spannung stehen. Manche versuchen die kirchliche Tradition 
als MaBstab aufrecht zu erhalten, andere wollen die europaische Geschichte von einem 
biblischen oder kirchlichen MaBstab emanzipiert sehen, an <lessen Stelle ein Konsens der 
Menschlichkeit als Ausdruck der theosis und der Aufklarung steht. 
Mission in Europa wird aufgrund dieses kosmisch-christologischen Europabildes 
weniger als Sendung <lurch Gott in die europaische Welt, sondern vielmehr als Entdeckung 
Gottes in Europa verstanden: man betont, daJ3 Gott nicht zu den Menschen gebracht werden 
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muB, sondem dort entdeckt werden kann.195 Wenn noch von Sendung und 
Grenziiberschreitung zu sprechen ist, dann nur im Sinne gegenseitiger Mission zwischen 
K.irche und sakularisiertem Europa. Es geht dann um die Uberwindung institutioneller, 
sozialer und personlicher Grenzen196, nicht aber um die Uberwindung einer soteriologischen 
Grenze zwischen verlorenenen Europaem und messianischer Heilsgemeinde. Das Zentrum 
des KEK-Missionsverstandnisses ist die ,, 'Incognito-Prasenz' Christi durch den Heiligen 
Geist" im sakularisierten Europa (KEK 1987: 78; KEK 1991: 20), so daB die Grenzen 
zwischen K.irche und europaischer Kultur verschwimmen und Mission als Gegenseitigkeit in 
Entdeckung und Manifestation Gottes im sakularisierten Europa verstanden wird. 
B. Wurdigung und Kritik 
Die Starke dieses Verstandnisses liegt (1) in der Betonung des Evangeliums als der Botschaft 
der Liebe Gottes filr die Europaer, (2) in der Anerkennung der Herrschaft Christi und der 
Wirksamkeit des Heiligen Geistes in allen Bereichen Europas, (3) in der damit 
zusammenhangenden Bereitschaft, die Europaer in ihren Lebenswelten emstzunehmen und 
ihnen dort zu begegnen: die groBe Bedeutung von Prasenz und Dialog wird mit Recht betont, 
und (4) in der Entschlossenheit, in Europa auf Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung der 
Schopfung als Zeichen des Reiches Gottes hinzuwirken.197 Die Kritik Templetons an unserer 
,,standigen Panik angesichts der angeblichen 'weltlichen Opposition"' und daran, daB ,,wires 
immer noch nicht [schaffen], ohne Defensivhaltung und interessiert denen zuzuhoren, die die 
Trager der sakularisierten Kultur und ihrer Werte sind" (1987: 55), ist leider oft berechtigt. Zu 
schnell wird aus der soteriologischen Grenze eine soziologische Grenze, durch die das 
umfassende Zeugnis von Jesus Christus kaum noch durchdringt. Hier erscheint die von 
Begegnung und ganzheitlicher Hilfe gepragte Arbeit des okumenschen Missionsteams in 
195 Die Rede davon, Gott zu den Menschen zu ,,bringen" ist allerdings miBverstlindlich und diirfte in 
missionstheologischen Konzeptionen auch kaum je so vorkommen. Es geht m.E. jedoch weder darum Gott zu 
den Menschen zu bringen noch ihn bei den Menschen zu entdecken. Vielmehr geht es darum, Gott in der Kraft 
des Heiligen Geistes und in Ubereinstimmung mit seinem in der Bibel geoffenbarten Wort bei den Menschen zu 
bezeugen (vgl. Kasdorf 1996: 275fi). Dieses Verstandnis schlieJ3t sowohl die ,,allgemeine" Gegenwart Gottes in 
der Welt als auch die ,,besondere" Gegenwart Gottes <lurch Wort und Geist bei den Glaubenden ein. Mit Recht 
betont der finnische Lutheraner und Missionswissenschaftler R. Ahonen die Bedeutung des ersten 
Glaubensartikels (Gott, der SchOpfer) filr die Mission: ,,Die Welt ist nicht fremdes Feindgebiet, sondem Welt 
Gottes. Evangelisation ist so gesehen ... ein 'Heimspiel'. Gott hat nfu:nlich schon vor dem Verkiindiger der Outen 
Nachricht die Menschen in vielfacher Weise angesprochen und auf ihr Leben eingewirkt" (1996: 71 ). 
196 Das Konzept der Gegenseitigkeit ist berechtigt, wenn die grundlegende soteriologische Unterscheidung 
ernstgenommen wird. Hans Kasdorf zeigt die Wichtigkeit von Grenzilberschreitung und Begegnung in der 
Mission auf: ,,Mission is rather a mobile ministry of intentional action expressed by 'work of service' .... This 
means that mission does not happen within the shelter of Christian fellowship; mission takes place outside .. . . 
When no frontiers are crossed the work is mere maintenance. When a church is concentrating all energies and 
resources on maintaining itself it is not involved in mission and is bound to experience the setting of the sun; but 
when it moves out in mission she will rise before it" (1984: 8). Mit Recht grundlegend filr die Uberschreitung 
kultureller, sozialer, C>konomischer, religioser, ethnischer etc. Grenzen ist bei Kasdorf die Anerkennung der 
soteriologischen Grenze zwischen der Gemeinde Jesu und der sog. ,,Vierten Welt", die ,,aus allen Menschen 
[besteht], die den Namen Jesu entweder nicht angenommen oder nicht gehOrt haben" (1989: 30). 
197 Es bleibt allerdings unklar, welcher MaBstab filr Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung der SchOpfung 
gilt. So wurde im Rahmen des Studienprozesses die sozial-ethische Herausforderung der Abtreibung und 
Euthanasie nicht thematisiert. Das stellt angesichts der Bedeutung dieser Fragen filr die Gerechtigkeit und 
Bewahrung der SchOpfung ein Defizit dar. Die Europaisch Okumenische Versammlung in Basel 1989 forderte 
dagegen den ,,Schutz des ungeborenen Lebens und der Kinder" (EOV Nr. 84 g, 1989: 40; vgl. auch Nr. 73, : 35). 
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Milton Keyes bedeutsam (KEK 1991: 58ft). Auch R. Fungs Betonung emer 
,,missionarische[n] Dynamik des aktiven Wartens" (1988: 47) in Analogie zum Vater des 
verlorenen Sohnes, halte ich filr hilfreich: wir diirfen mit dem vorbereitenden und 
iiberfilhrenden Wirken des Heiligen Geistes auch im modemen Europa rechnen, der in 
Menschen tiefe Fragen nach Gott aufbrechen lill3t198 - ohne damit die normative Bedeutung 
der Bibel in Frage zu stellen: Das Wirken des ID Geistes in Europa ist nicht auf die biblische 
Verkiindigung beschrankt, aber immer normativ auf sie bezogen. Zur missionarischen 
Dynamik des aktiven W artens hinzu kommt die wichtige Betonung der orthodoxen Kirchen 
von der missionarischen Dynamik des Gottesdienstes als Feier der Auferstehung Jesu und als 
Einladung zum ,,Hochzeitsfest". 
Wenn allerdings - wie bei Templeton und anderen in der KEK der Fall - Offenbarung, 
Christus und Heil konturlos mit dem sakularisierten Europa verschmelzen und die 
soteriologische Grenze und Unterscheidung zwischen Gemeinde und Welt grundsatzlich 
aufgehoben und auf eine Fehlentwicklung in der biblischen und westlichen Theologie 
zuriickgefilhrt wird (Templeton 1987: 54), dann verliert die Mission ihre Grundlage, ihre 
Identitat und ihren Inhalt. Die gemeinsame ,,Mission" von Kirche und Welt wird dann 
reduziert auf einen allgemeinen ,,Humanismus" mit oder ohne Bezug zu Religion (Templeton 
1987: 54) und diirfte sich als irrelevant filr die Krise der Modeme in Europa und weltweit 
erweisen. Fiir entscheidend wichtig filr eine europaisch-kontextuelle Missionstheologie halte 
ich darum die von Beeby und Fung betonte Wiederentdeckung der Bibel als dem Wort Gottes 
und dem normativen Schliissel zum Verstehen von Kontext, Grundlage, Inhalt und Ziel der 
Mission in Europa. Der Verlust des Horens und des Gehorsams gegeniiber der Bibel als 
gottlichem Wort ist eine der groBten Herausforderungen des europaischen Kontextes an die 
Mission der Kirchen. Mit Recht wurde 1991 in Kreta dazu aufgefordert, ,,zu warten, uns durch 
das Wehen des Heiligen Geistes, der in Gebet und Stille, in Wort und Sakrament zu uns 
kommt, bewegen zu lassen und in demiitigem Gehorsam aufmerksam auf die Stimme des 
Geistes zu horen" (KEK ill 1991: 82). Mein Wunsch ware, daB dieses Horen dazu filhrt, die 
biblische und kreative Spannung zwischen der Anerkennung der soteriologischen Grenze 
zwischen Volk Gottes und Welt und der Uberwindung aller soziologischen Grenzen in der 
Mission als umfassendem Zeugnis von Jesus Christus emstzunehmen und missionarisch zu 
leben. 
198 V gl. die Betonung R Scheftbuchs, der die moderne Literatur als das ,,Gewissen einer Gesellschaft'' 
bezeichnet, in dem der Aufschrei nach Heil hOrbar wird (Scheftbuch, Vortrag am 2.12.1998, Ev. Luth. VHS, 
Hessel berg). 
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§5 Grundlinien erneuerter und erneuernder Mission in Europa 
In den vorangehenden Kapiteln habe ich versucht, die Entwicklung und Entfaltung eines 
kontextuellen Missionsverstiindnisses fiir Europa in der romisch-katholischen, okumenischen 
und evangelikalen missionstheologischen Tradition seit dem verstarkten Gebrauch der Rede 
von der ,,Neuevangelisierung Europas" 1979 bei Papst Johannes Paul Il. bis zur Bad Boller 
Konsultation des Lausanner Europa-Komitees 1992 nachzuzeichnen und zu untersuchen. Das 
Nachdenken uber die Mission in Europa ging in den Kirchen Europas nafilrlich auch nach 
1992 weiter.199 Dennoch waren gerade diese Jahre vor und nach den groBen politischen 
Veriinderungen in Mittel- und Osteuropa seit 1989 von einem besonders intensiven 
Nachdenken uber diese Thematik gepragt. 
Im folgenden Ausblick mochte ich versuchen, ausgehend von den Ergebnissen der 
vorangegangenen Analyse, Grundlinien zur Mission in Europa aus biblisch-theologischer und 
kontextueller Perspektive zu formulieren. Diese Grundlinien verstehen sich als vorlaufige 
Arbeitsergebnisse und Beitrage zum fortlaufenden Gesprach zu diesem groJ3en Thema. 
Zunachst beleuchte ich Europa als Kontext der Mission, um danach Aspekte einer emeuerten 
und emeuemden Mission200 der Gemeinde Jesu Christi in Europa zu formulieren. 
I. Kultur 
A. ,,A Design for Living": zum Kulturbegriff 
Die untersuchten Konzepte kontex.tueller Missionstheologie fiir Europa beruhen - bei aller 
Verschiedenheit - zu Recht auf der Einsicht, daB die Sendung der Gemeinde Jesu in Europa 
unter besonderen Bedingungen geschieht. Die besonderen Herausforderungen und Chancen 
filr die W eitergabe des Evangeliums werden in diesen Konzepten wie uberhaupt in der 
Missionswissenschaft seit den 1970er Jahren (vgl § 1 C 3) mit den Parametem der 
199 Besonders erwabnen mochte ich die von ELC, EEA und anderen evangelikalen Gruppen getragene 
Netzwerk-Bewegung ,,Hop.:: for Europe" (vgl. McAllister et al 1994; Guthrie 1995), die - wie oben gezeigt (§3, 
II. A.; V. G.)- aus den Konsultaii~nen des ELC hervorgegangen ist. Zentrum des Netzwerkes ist vor allem der 
jahrlich im Dezember stattfindende Ew·:i_vean Round Table und dariiberhinaus das jahrliche New Europe Forum 
in Briissel, das sich z.B. 1997 mit dem Tliema ,,Worldviews in Collision: the struggle for Europe's future" 
beschliftigte (vgl. Berichte und Dokumente im Internet unter www. HFE. org). 
Bemerkenswert ist auch das Europiiische Glr.umenische Gemeindetreffen, das im Juli 1993 in Potsdam 
stattfand, und eine Fortsetzung des in Nonnenweiher 1989 (§4, N. A.) und Kreta 1989 (§4, V.) angestoBenen 
Prozesses darstellt (vgl. EMW 1995: 7; 118f). 
Bin gemeinsames Nachdenken iiber die Mission in Europa wird in der von ELC, KEK und der Europfilschen 
Baptistischen Vereinigung erarbeiteten Dorfweiler-Erkliirung zu ,,Aspekten der Mission und Evangelisation im 
heutigen Europa" zum Ausdruck gebracht, vgl. Parzany U./ Walter, K.H./ Mayland J. 1995, ,,Aspekte der 
Mission und Evangelisation im heutigen Europa", Okumenisches Forum 18 (1995): 327-331. 
Das katholische Programm der Evangelization 2000 geht mit groBen Schritten auf das Jahr 2000 zu, um Jesus 
Christus ein besonderes Geburtstagsgeschenk zu machen und dazu beizutragen, daB sein Wille erfiillt wird: ,,a 
world that knows and follows him, a world evangelized". ,,Others go out shopping for that special birthday gift. 
For Christ, we have to go out evangelizing. The gift is a new believer" (Forrest 1992: 218). 
200 Vgl. die doppelte Bedeutung von ,,transforming mission" bei D. Bosch (1993), bei der ,,transforming" 
sowohl im adjektivischen Sinne (verandernde Mission) als auch im infinitiven Sinne (Mission verandem) 
verstanden werden kann. (Zur ausfiihrlichen Definition und zum Verstandnis siehe II. A.). 
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Kulturbegrifflichkeit beschrieben. ,,Kultur" wird hier missionsanthropologisch verstanden als 
Abstraktion und Verstiindnismodell einer vorfindlichen vielfiiltigen Wirklichkeit (vgl. 
Lutzbetak 1996: 167), z.B. ,,as a society 's design for living" (Lutzbetak 1996: 139) oder als 
,,sinngebender Lebensplan, der <las menschliche Dasein in all seinen Dimensionen umfasst 
und in der jeweiligen sozialen Gruppe erlemt und vollzogen wird; oder in anderen Worten: es 
ist die typische Wertewelt und Lebensart einer gemeinsam organisierten Personengruppe in 
ihrer materiellen und mitmenschlichen Umgebung. Dazu gehoren Oberlieferungen, Normen, 
Sprache, Mentalitat, Weltanschauung, Verwandtschaftsordnung, Sozialbeziehungen, 
Regierungsformen, Wirtschaftsarten, Kunstschaffen, Technologien, Wissenschaft, 
Werkzeuge, Emp:findungsweisen, Einstellungen, Aktivitaten, Verhaltensmuster, 
Oberzeugungen, Symbolik.systeme, Gewohnheiten usw" (Nunnenmacher 1987: 236, vgl. auch 
WR 2 bei Stott 1996: 80; Hiebert 1985: 30; Lutzbetak 1996: 156ff). 
Hil:freich ist es dariiberhinaus, zwischen einem schwer veranderbaren ,,Kem" (zB 
religiose und soziale Traditionen) und einem leichter beeinflufibaren ,,Rand" (zB Technik, 
Wirtschaft) in menschlichen Kulturen zu unterscheiden.201 Kulturen unterliegen weiterhin 
einem stiindigen Wandel: sie sind dynamische Systeme (Lutzbetak 1996: 156). 
Biblisch-theologisch gesehen steht jede menschliche Kultur immer in der Spannung 
zwischen Gott und dem Teufel, zwischen Heil und Siinde, zwischen Fall und Erlosung. 
,,Because man is God's creature, some of his culture is rich in beauty and goodness. Because 
he is fallen, all of it is tainted with sin and some of it is demonic" (L V 10, WR 1 ). 
Was bedeuten diese kulturanthropologischen und biblisch-theologischen Perspektiven 
nun filr die Kultur Europas?202 
B. Alte Ruinien: Europa als nachchristliche Kultur 
In den untersuchten Dokumenten wird immer wieder von der ,,nachchristlichen" Kultur 
Europas gesprochen. Diese Kategorie vereinfacht, weil es in der Geschichte der europaischen 
Kultur kein ,,schwarz - weill" und keine zeitliche Grenzlinie mit einem klaren ,,vorher" und 
,,nachher" gibt. Es handelt sich vielmehr um einen komplexen kulturellen ProzeB des 
W andels, der nicht mit einem Schlagwort charakterisiert werden kann. Wenn man sich dieser 
Situation bewufit ist, kann die Rede von der ,,nachchristlichen" Kultur in Europa jedoch 
hilfreich sein, um Grundlinien in Geschichte und Gegenwart der europaischen Kultur aus 
christlicher Perspektive zu erkennen. 
Die Rede von der nachchristlichen Kultur Europas bedeutet im Blick auf die 
Vergangenheit, daB es in Europa ein mehr oder weniger zusammenhangendes ,,design for 
living" gab, <las in wesentlichen Zilgen vom Christentum gepragt war. Historiker haben 
nachgewiesen, daB das Christentum filr die Entstehung europaischer Kultur konstitutiv war 
und sie nachhaltig - bis in die Gegenwart hinein - gepragt hat (vgl. v. Padberg 1998b: 9). 
Diese Feststellung schlieBt nicht aus, daB auch andere Pragungen wie vor allem die ji.idische, 
201 Vgl. auch P. Hiebert, der von ,,core traits" und ,,surface traits" spricht (1985: 43). 
202 Im folgenden konnen nur sehr grundlegende Linien aufgezeigt werden. Detaillierte und filr die Mission 
sehr wertvolle Analysen europfilscher Kultur(trends) aus christlicher Perspektive finden sich bei Holthaus1998 
(vgl weitere Lit. dort). 
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die griechische, die romische und die islamische in Europa wirksam waren. Genauso wenig 
wird bestritten, daB die ,,christliche Kultur" mit heidnischen Elementen durchwoben war und 
in diesem Sinne - wie jede Kultur - ein synkretistisches ,,design for living" darstellte. Dem 
Verstandnis Johannes Pauls II. ist darum nicht zuzustimmen, wo er Kirche und Kultur in 
Europa ineinander iiberflieBen Iasst und nicht mehr unterscheidet (vgl. vor allem § 2 II B 2). 
Kirche und Kultur miissen klar unterschieden werden, weil die ldentitat der Kirche203 zutiefst 
in ihrer vertrauenvollen Beziehung zu Christus als ihrem Herrn und Erloser liegt, wabrend die 
ldentitiit der Kultur immer von verschiedenen Faktoren und Machten bestimmt wird. 
Andererseits diirfen Kirche und Kultur nicht getrennt und voneinander isoliert betrachtet 
werden, weil der dreieinige Gott sowohl Schopfer als auch Erloser ist. Die Kirche kann somit 
auch als konstruktive ,,Gegenkultur" inmitten der europaischen Kultur verstanden werden. 
Im Blick auf die Gegenwart wird mit dem Begriff der Nachchristlichkeit ausgesagt, daB 
christliches Gedankengut und christliche Werte in der modemen und postmodemen Kultur 
Europas eine immer unwesentlichere Rolle spielen. Dam.it ist nicht gesagt, daB die 
europaische Vergangenheit aus christlicher Sicht ,,gut" und die Gegenwart ,,hose" ist. In 
mancher Hinsicht war die neuzeitliche Kritik an vergangenen christlich-europaischen 
Inkulturationen berechtigt, indem sie aufFehlinterpretationen des christlichen Glaubens in der 
europaischen Kultur aufmerksam machte. Ebenso verdankt die europaische Gegenwart ihre 
Tradition von Menschenwiirde, Freiheit und Verantwortung nicht zuletzt einem jiidisch-
christlichen Menschenbild. Doch ,,die an sich positiven Friichte der Neuzeit haben sich von 
ihrer religiosen und christlichen Wurzel losgelost; als vom Baum des Christentums gefallene 
Friichte sind sie in der Gefahr, zu faulen und gi:ftig zu werden" ~asper 1992: 236). Die 
modemen Europaer kennen das authentisch biblische Christentum kaum noch. Ausgehend 
von den oft propagierten historischen Fehlwegen ,,christlicher Kultur" in der europaischen 
Vergangenheit und eigenen schlechten Erfahrungen mit der ,,Kirche" sind viele vom 
,,Christentum" enttauscht und halten es nicht langer fiir einen wesentlichen Beitrag zu ihrem 
,,Lebensplan", ihrem ,,design for living". Der modeme Europaer meint das Christentum 
,,hinter sich" zu haben. 
Der Begriff der ,,Nachchristlichkeit" beschreibt also sowohl die historische christliche 
Pragung europaischer Kultur und ihre gegenwartige ,,Nachwirkung", als auch auch den Ort 
moderner europaischer Kultur als ,,nach dem Christentum". 
Hier liegt eine wichtige Chance und Herausforderung fiir die Mission der Gemeinde 
Jesu. In vieler Hinsicht ist die Enttauschung iiber historische und gegenwartige Entwicklungen 
im Christentum berechtigt. Darum kann es in der Mission nicht darum gehen, 
Fehlentwicklungen im Europa orthodoxer, katholischer oder protestantischer Pragung zu 
verteidigen. Vielmehr gilt es, sich dem modemen Europaer in Jesus Christus ganz 
zuzuwenden. Vor allem Reden gilt es, genau hinzuhoren und die Griinde seiner personlichen 
,,Nachchristlichkeit" und Ablehnung des Christentums genau kennenzulemen (vgl. Green 
1990: 109-224; Green/McGrath 1995: 18-40). Erst dann offnen sich die Tiiren, um das 
203 In meinen eigenen Ausfiihrungen gebrauche ich die Begriffe Kirche und Gemeinde auswechselbar im 
Sinne der vom Wort Gottes geschaffenen Gemeinde der Glaubenden als der una sancta catolica et apostolica, die 
sich in verschiedenen kulturellen und denominationellen Formen auspriigen kann, aber nie von diesen beherrscht 
werden darf. V gl. IV. 
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biblische Evangelium auf vielfaltige Weise in Wort, Tat und Sein personlich zu bezeugen. 
Die Nachchristlichkeit des modemen Europaers ist seine groBe Chance, nach christlich-
kulturellen Enttiiuschungen den wahren Christus kennenzulemen, der sich von keiner Kultur 
gefangennehmen !asst und jede Kultur emeuem kann. 
C. Neue Gotter: Europa als multireligiOse Kultur 
Wenn man die europaische Kultur als ,,nachchristlich" beschreibt, wird deutlich, daB damit 
lediglich eine negative Aussage gemacht ist. Was kommt nach der allgemein kulturellen 
Abwendung vom Denken und den Werten des christlichen Glaubens? Entgegen vieler 
Prognosen hat die Religiositat der Menschen nicht abgenommen. In gewisser Weise ist die 
,,Sehnsucht nach Sinn" (K.. Berger) zu einer neuen Mitte der Kultur geworden. Europa ist eine 
Kultur der Sucher und Sehnsiichtigen, eine Kultur des V akuums. Da fUr viele das Christentum 
als scheinbar abgenutztes Sinnangebot ausscheidet, wenden sie sich neuen religiosen 
Angeboten aus dem Buddhismus, dem Islam, dem Schamanentum, mystisch-religiosen oder 
esoterisch-okkulten Traditionen zu. Die Folge ist die Entstehung einer Art ,,Neuheidentum" 
inmitten der Ruine nachchristlicher Kultur. Hier wird deutlich, daB der ,,aufgeklarte" Gedanke 
einer reinen Sakularitat -wie er zum Tell noch im Rahmen der KEK vertreten wurde (vgl. § 4 
II A) - eine Illusionist. Das Resultat der Sakularisierung ,,is not - as we imagined 25 years ago 
- a secular society, ... a kind of neutral world in which we can all freely pursue our self-chosen 
purposes .. ; . What we have is ... a pagan society whose public life is ruled by beliefs which 
are false" (Newbigin 1987: 7, vgl. 1997: 100, kursiv FW; vgl. § 1 I C 4). Wahrend die 
Sinnmitte, der ,,Kulturkem" einer christlich gepragten Kultur, die Anbetung des wahren 
Gottes, in der gegenwartigen Kultur Europas marginal geworden ist, betet der modeme 
Europaer die wirtschaftlichen und technischen ,,Randbereiche" seiner Kultur an. In diese 
Anbetung des Wohlstandes integriert er vielfach neue exotisch-religiose Kulte. So sind 
Nachchristlichkeit und Neuheidentum zwei Seiten derselben europaischen Medaille. 
Die besondere Herausforderung der multireligiosen und neuheidnischen Seite 
europaischer Kultur fUr die Mission liegt in der religionstheologischen Auseinandersetzung. 
Die Mission begegnet auf der einen Seite einem allgemeinen religiosen Relativismus und auf 
der anderen Seite i.iberzeugten Anhangem ihrer jeweiligen Religionen. Hier gilt es deutlich zu 
machen, daB der religiose Relativismus seinerseits nicht ohne religiose Voraussetzungen 
existiert und somit nichts anderes als eine Spielart von Religion ist. Auf dieser Grundlage 
konnen christliche Missionare in Europa sich mit der Vielzahl von theologischen Konzepten 
in den Religionen Europas auseinandersetzen und die Einzigartigkeit des biblischen 
Evangeliums bezeugen. Diese Einzigartigkeit liegt nicht zuletzt darin, daB biblische 
Theologie, Anthropologie und Soteriologie die Grundlage fUr ein tolerantes Zusammenleben 
und einen fairen Streit um W ahrheit bieten. 
D. Kampf oder Mosaik der Kulturen:Integration und Fragmentation in Europa 
L. Newbigin hat Recht, wenn er einen Zerbruch der europaischen Kultur in eine Welt der 
giiltigen Fakten (Technik, Wirtschaft) und eine Welt der beliebigen Werte (Religion, 
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Weltanschauung) feststellt. Die Welt der Fakten stellt eine Einheit dar, wabrend die Welt der 
Werte und des Sinnes immer mehr fragmentiert wird. Da Werte und Glaubensiiberzeugungen 
zum Kem von Kulturen gehoren, technische und wirtschaftliche Fakten zum Randbereich, 
entwickeln sich Kem und Rand der europaischen Kultur in verschiedene Richtungen. Der 
monolithische Rand wird immer mehr zum Kem, der fragmentierte Kem wandert immer mehr 
an den Rand. Dieser entgegengesetzten Doppelbewegung entspricht auch die okonomisch-
politische Entwicklung Europas in Richtung Integration auf der einen und seine kulturell-
geistige Entwicklung in Richtung auf Fragmentation oder Vie If alt auf der anderen Seite. 
1. Integration 
Die politische und okonomische Integration (vgl. Schweitzer 1982) nach dem 2. Weltkrieg 
begann 1948 mit dem militarischen ZusammenschluB im Fiinfmachtevertrag von Brussel, der 
schlieBlich 1949 zur Griindung des Europarates fiihrte, dem sich Deutschland 1951 als 
Vollmitglied anschlo.B. Im gleichen Jahr wurde die NATO mit zehn westeuropaischen Staaten, 
der USA und Kanada gegriindet, unter deren Schutz sich die weiteren westeuropaischen 
Einigungen vollzogen. 1950 wurde eine europaische Konvention fiir Menschenrechte 
abgeschlossen und mit der Errichtung eines europaischen Gerichtshofes besiegelt. 
Bedeutsamer jedoch waren die wirtschaftlichen Integrationsbemi.ihungen. Die 1951 
gegriindete Europaische Gemeinschaft fiir Kohle und Stahl (Montanunion) erhielt als erste 
gemeinsame Institution Souveranitatsrechte. 1957 wurde im Rahmen der Romischen Vertrage 
die Europaische Wirtschaftsgemeinschaft (EWG), die sich spater (1967) zur Europaischen 
Gemeinschaft (EG) entwickelte, gegriindet. In den osteuropaischen Staaten entstand 1949 der 
Rat fiir gegenseitige Wirtschaftshilfe (RGW) und 1955 der Warschauer Pakt, in den auch die 
DDR einbezogen wurde. Auf gesamteuropaischer Ebene bedeutsam war die (schon 1967 von 
der Konferenz Europaischer Kirchen angeregte) 1975 in Helsinki zum AbschluB gebrachte 
Konferenz iiber Sicherheit und Zusammenarbeit in Europa (KSZE). 1979 erfolgte die erste 
Direkt-Wahl zu einem Europa-Parlament ,,mit vorlaufig nur bruchstiickhaften 
Zustiindigkeiten" (Maier 1995: 997). Ende 1992 wurde der Europaische Binnenmarkt 
erweitert und 1993 ,,liegt mit dem hart umkampften Vertrag von Maastricht ein erster 
verbindlicher Bauplan fiir ein 'europaisches Haus' vor (Europaische Union)" (Maier 1995: 
997). Von manchen als ,,der ki.ihnste [Schritt] in der Geschichte der europaischen 
Einigung"204 bezeichnet, wurde Anfang 1999 mit der Einfiihrung des ,,Euro" in elf von 
:fiinfzehn Landem205 der Europaischen Union (EU) eine ,,neue Epoche im europaischen 
Einigungwerk'c2°6 eingeleitet. Diese okonomisch-politische Entwicklung im Westen Europas 
verbindet sich seit den achziger Jahren mit den von Polen ausgehenden Freiheitsbewegungen 
in Mittel- und Osteuropa, die 1989/90 zum Sturz der kommunistischen Herrschaft und zur 
Auflosung der Sowjetunion gefiihrt haben. ,,Damit ist die durch die weltpolitischen 
Polbildungen erzwungene Teilung Europas beendet, und es bietet sich auch fiir den Osten, 
204 K-D. Frankenberger, ,,Weltmacht Euro(pa)", Frankfurter Allgemeine Zeitung, 9. Januar 1999, S. 1. 
205 In Belgien, Deutschland, Finnland, Frankreich, Irland, Italien, Luxemburg, den Niederlanden, Portugal, 
Spanien, Osterreich wurde der Euro eingefilhrt. Danemark, Griechenland, GroBbritannien und Schweden haben 
sich der Eurozone noch nicht angeschlossen. 
206 Vgl. den gleichnamigen Artikel in der Frankfurter Allgemeinen Zeitung vom 2. Januar 1999, S. 1. 
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Nordosten und Siidosten Europas die Chance einer iibemationalen Zusammenarbeit und 
Integration" (Maier 1995: 998). 
Das okonomisch-politische Zusammenwachsen (Teil-) Europas fordert die Gemeinde 
Jesu in Europa heraus, auch missionarisch iiber die nationalen und kirchlichen Grenzen zu 
denken und zu handeln und Europa als Ganzes in den Blick zu bekommen. Dabei miissen 
vorhandene kirchliche Strukturen sowohl eingebunden als auch transzendiert werden. Das 
erfordert eine biblisch gegriindete flexible Ekklesiologie (vgl. IV) und flexible missionarische 
Strukturen, die weder iiber den Kopf der lokalen Gemeinden gehen di.irfen, noch sich von 
kirchlich-institutionellen Verkrustungen letztlich behindem lassen konnen. 
Die politisch-okonomische Einheit Europas istjedoch filr die Gemeinde Jesu in Europa 
kein letztes Paradigma. Nicht wirtschaftliche Kategorien und politische Grenzen diirfen ihre 
Mission bestimmen, sondem der weltweite Auftrag ihres Herra und Schopfers. Darum darf 
die Gemeinde Jesu sich nicht von einem (verstandlicherweise globalisierungsmiiden) 
eurozentrischen Denken anstecken lassen, sondem mu.B den globalen Horizont ihres Herra 
teilen. Das bedeutet einerseits, daB Mission in Europa nicht nur von Europaem getan werden 
wird, und andererseits, daB Mission in Europa nie losgelost von W eltmission geschehen kann. 
2. Fragmentation 
Dem europaischen Integrationsproze.B lauft ein religioser, ethnischer und sozialer 
Fragmentationsproze.B entgegen: Europa gliedert sich in zunehmend vielfaltige Lebenswelten 
und Subkulturen auf, die z.T. nationale und ethnische Grenzen iiberschreiten, z.T. von diesen 
weiter untergliedert werden. Die Vielfalt von Kulturen und Subkulturen in Europa stellt einen 
Reichtum dar. Sie sind Ausdruck der Freiheit, auf kreative Weise und in neuen sozialen 
Zusammenhangen das Leben zu bewaltigen. Die Vielfalt wird nur dann problematisch, wenn 
sie durch einen Mangel an Begegnung und gegenseitiger Achtung und Toleranz zu Isolation, 
Agression und Destruktivitat filhrt. 
Die kulturelle und religiose Vielfalt der europaischen Kultur fordert die Gemeinde Jesu 
dazu heraus, das rettende und versohnende Zeugnis von Jesus Christus iiber viele neue 
kulturelle Grenzen zu tragen.207 Hier wird deutlich, daB es in Europa in grundlegender Weise 
um Mission als Sendung und Grenziiberschreitung geht. Im Rahmen dieser Sendung miissen, 
vergangene, missionarisch-intolerante Fehlentwicklungen durch die Verknilpfung von Macht 
und Glaube eingestanden und vom Evangelium korrigiert werden.208 Diese Mi.Bverstandnisse 
christlicher Mission diirften sich tief in das europfilsche Gedachtnis eingepragt haben und mit 
an der oben beschriebenen Nachchristlichkeit und dem Neuheidentum schuld sein. Das 
Evangelium Jesu Christi bietet nn Gegensatz zu diesen historisch-kulturellen 
207 T. Faix nennt allein fiir deutsche Jugendliche sechszehn verschiedene subkulturelle Lebenswelten oder 
,,Szenen", die wohl beliebig erweitert und umdefiniert werden konnten: Techno/Dance:floor, Schickies, Body 
Culture, Punks, Girlies, Rockabillys, Skinheads, Faschos, Die Engagierten/Alternativen, Grufties, Creatives, 
Trend-Sportier, Computer-Freaks, Beauties, Heavy Metal, Prolls (Faix 1998: 47ff). 
208 
,,Die reinen Missions- und Heidenkriege gegen die Sachsen in der Karolingerzeit und bei dem VorstoB 
nach Osten im Hochmittelalter sind in ibrem dem Geist des Christentums Hohn sprechenden Vorgehen nur durch 
zeitbedingte Interpretation erklii.rbar. Das macht sie keinesfalls entschuldbar, aber es spricht immerhin fiir die 
Kirche, daB diese Unternehmen schon im Kreuzfeuer der zeitgenossischen Kritik standen" (v. Padberg 1998: 
182). 
Mission und Neuevangelisierung in Europa 235 
Fehlinterpretationen eine Grundlage filr das person-tolerante Zusammenleben verschiedener 
religioser Kulturen, ohne damit die Sach-Differenzen in einem falschen indifferenten 
Pluralismus aufzulosen (vgl. Hempelmann 1995; Bouman 1995). Christliche Mission in 
Europa und Toleranz schlieBen einander darum nicht aus, sondern ein. Das klare Bekenntnis 
zu Jesus Christus als dem gekreuzigten und auferstandenen Herrn und Erloser ist in seinem 
Wesen zutiefst tolerant. Der christliche Missionar achtet nicht nur die von Gott geschaffene 
Wiirde eines Andersglaubenden, sondern ist als Nachfolger Jesu bereit, lieber Unrecht zu 
leiden, als Unrecht zu tun. ,,Mission ist ... die Botschaft von dem Gott und Vater, der Israel in 
unendlicher Liebe getragen und ertragen hat. Jesus filhrt diese Botschaft von der 
leidenscha:ftlichen Liebe des Vaters filr den verlorenen Sohn im Evangelium fort. Und dies 
nicht nur <lurch seine Verkiindigung, sondern mit seiner ganzen Existenz. ... Er erfiillte 
schlieBlich das Wort iiber den Gottesknecht: 'Fiirwahr er trug unsere Krankheit und lud auf 
sich unsere Schmerzen' ... "209• M. E. stellt die biblische Anthropologie und das Evangelium 
von Jesus Christus einen entscheidenden Beitrag filr kulturelle Versohnung dar. Nur wo der 
dreieinige Gott geehrt wird und das Evangelium seiner Gnade in Christus in moglichst vielen 
Menschen Raum gewinnt, kann es statt eines ,,Kampfes der Kulturen" (Huntington 1996) zu 
einem Mosaik der Kulturen in Europa kommen (vgl. Walldorf 1998: 50-59). 
E. Nicht Wiederkehr der Geschichte, sondern Umkehr zu Christus 
Integration und kulturell-religiose Vielfalt in Europa sind grundsatzlich positiv zu bewerten. 
Damit die Integration jedoch nicht zu einem neuheidnischen Wohlstandsbollwerk und die 
Vielfalt nicht zu nachchristlicher Orientierungslosigkeit und gewaltsamer Auseinandersetzung 
wird, ist eine kulturelle Erneuerung notig, die nur Gott <lurch vom Evangelium erneuerte 
Menschen in der gegenwartigen europaische Kultur schenken kann. Es geht nicht um eine 
Wiederkehr der Geschichte und historischer christlicher Inkulturationen, sondern um eine 
Umkehr zu Christus heute, <lurch die eine neue Geschichte geschrieben werden und dabei aus 
den z.T. verheerenden Fehlern der Vergangenheit durch die Verkni.ipfung von Macht und 
Mission gelernt werden kann. Die Mission der Gemeinde Jesu hat nicht die Utopie eines 
ekklesiozentrisch-christlich-kulturellen Europa vor Augen. Sie weill um den Unterschied 
zwischen einem christlich erneuerten Europa und dem ,,neuen Jerusalem" Gottes. Ihr Ziel ist 
die Umkehr der Menschen in Europa zu Christus und die gemeinsame Nachfolge Christi als 
,,alternative community'' in der kulturellen Vielfalt Europas. Doch gerade darin kann sie zu 
einem entscheidenden Falctor filr ein versohntes Europa in einer Vielfalt von Kulturen und als 
Partner in der globalen Gemeinschaft werden. 
IL Mission 
A. Erneuerte und erneuernde Weltmission in Europa 
Anbetung Gottes, Mission und Aufbau der Gemeinde sind drei Grundperspektiven der 
Gemeinde Jesu (vgl. Ott 1998: 238), die unterschieden, aber nicht getrennt werden konnen; zu 
209 R. Hille, ,,Dialog oder Bekehrung", Anruf Magazin des deutschen EC-VErbandes (Sept/Okt 1997): 37. 
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eng sind sie miteinander verwoben. ,,Weltmission" beschreibt die Beziehung der Gemeinde 
zur Welt im theologischen und globalen Sinn als Teilnahme an der Mission Gottes (missio 
Dei) und ist niemals auf bestimmte kulturelle oder geographische Gebiete beschrankt. Mission 
meint vielmehr theologisch und praktisch den Gesamtvorgang der Sendung, der 
Grenziiberschreitung und der Bezeugung des Evangeliums in Wort, Tat und Sein 
(Evangelisation) (vgl. Kasdorf 1996: 267-280). Ohne Sendung durch Gott und die Gemeinde 
und ohne vielfache Grenziiberschreitung gibt es keine Evangelisation. Darum gibt es -
biblisch-theologisch gesehen - keine Evangelisation, die nicht zugleich Mission ist. 
Andererseits: ohne Evangelisation bleibt die Mission leer: ,,Sobald das Evangelium als 
Rettungsbotscha:ft im missionarischen Einsatz fehlt, ist der Mission das Herz gebrochen" 
(Kasdorf 1996: 24; ahnlich auch Green 1990: 9, Bosch 1987: 103). Darum verliert Mission, 
deren Kem und Herz nicht die Evangelisation ist, ihren Sinn. 
Im Bezug aufEuropa hatte die Gemeinde Jesujedoch das Verstandnis von Mission filr 
langere Zeit aus den Augen verloren. Im ,,christlichen Europa" schien Mission zunachst 
iibertliissig. Als im 19. J ahrhundert die Entkirchlichung gro.Ber Massen immer deutlichere 
Ausma.Be annahm, begann mit J. H. Wichern das Konzept einer ,,Inneren Mission" starkere 
Bedeutung zu gewinnen. Wahrend die ,,Innere Mission" sich zunehmend diakonischen 
Aufgaben zuwandte, nab.men andere im letzten Drittel des 19. Jahrhunderts die 
Herausforderung missionarischer Verkiindigung in Europa unter dem Namen 
,,Evangelisation" neu an. Und doch trennte man die neuerkannte Notwendigkeit der 
,,erwecklichen" Verkiindigung in Europa deutlich von der ,,Mission" als der Arbeit in 
Ubersee. Diese biblisch-theologisch nicht begriindbare Dichotomie wirkt sich bis heute - vor 
allem in evangelikalen und z.T. in romisch-katholischen Kreisen (siehe Johannes Paul II.) -
aus. 
Die Unterscheidung Johannes Pauls II. zwischen ,,Mission" als Erstverkiindigung an 
,,Heiden" und ,,Neuevangelisierung" als Zweitverkiindigung an ,,getaufte Heiden", die z.T. in 
modifizierter Form auch in der Lausanner Bewegung wiederzufinden war (vgl. § 3 VI B), ist 
soteriologisch und missionstheologisch nur unter Voraussetzung einer sakramentalen 
Soteriologie und Ekklesiologie verstandlich, biblisch-theologisch jedoch m.E. nicht haltbar. 
Wahrend man vielleicht im kulturellen Sinn von einem Abschlu.B der Christianisierung 
Europas mit der Eingliederung Litauens als dem letzten ,,heidnischen" Gebiet ins christliche 
Europa <lurch die (politisch motivierte) Taufe des litauischen GroB:filrsten Jagiello 1386 
sprechen kann (vgl. v. Padberg 1998b: 174/175; Neill 1990: 80/81), so stellt dieses Ereignis 
sicher nicht den Abschlu.B einer biblisch-theologisch verstandenen Evangelisierung Europas 
dar. Hier kommt die Interpretation von ,,Neu-Evangelisierung" <lurch W. Kasper als 
,,emeuerte und emeuemde Evangelisierung im Kontext einer neuen Situation" (1992: 236) der 
biblischen Sache wesentlich naher. Eine in diesem Sinn verstandene Evangelisierung hat 
immer auch kulturelle Implikationen und findet erst mit der Wiederkunft Christi ihren 
Abschlu.B. 
Bei dem folgenden Versuch einer Definition der Mission in Europa geht es nicht um 
eine beliebige Begriffsfrage, sondem um das dahinterliegende Verstandnis und die damit 
verbundenen Wirklichkeiten, die durch die Begriffe verdeckt oder auch neu entdeckt werden 
konnen. Die Trennung von Mission (Ubersee) und Evangelisation (Europa) sollte zugunsten 
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eines biblischen und integrierten Verstandnisses uberwunden werden. Ich komme darum zu 
dem Begriff einer erneuerten und erneuernden Mission in Europa, der deutlich machen soll, 
daB (1) die weltweite missionarische Gemeinde durch ihren Herrn Jesus Christus emeuert und 
gesandt werden muB210 (emeuerte Mission), (2) Mission in Europa bedeutet, vielfaltige 
Grenzen nach und in Europa zu uberschreiten, um einem nachchristlichen und 
multikulturellen Europa das einzigartige Evangelium von Jesus Christus zu bezeugen, das 
neues Leben, neue Gemeinschaft, neue Aufgaben und neue Hoffnung vermittelt, und damit als 
emeuemde Kraft in Europa wirkt ( emeuemde Mission), (3) die Mission in Europa immer Teil 
der Weltmission Gottes und seiner weltweiten Gemeinde ist.211 
B. Evangelisation in Europa 
Zentraler Inhalt der Mission in Europa ist die Evangelisation als das Zeugnis in Wort, Tat und 
Sein von Jesus Christus, dem Retter und Herm, ,,wie er uns in der Heiligen Schrift in seinem 
Persongeheimnis und seinem Heilswerk vor Augen gestellt ist" (FE 1970: 5) und ,,als die 
Dimension und Aktivitat in der Sendung der Gemeinde, die durch Wort und Tat und 
angesichts spezieller Situationen und konkreter Kontexte, jedem Menschen und jeder 
menschlichen Gemeinschaft wo auch immer eine echte Moglichkeit anbietet zu einer 
radikalen Neuorientierung des Lebens herausgefordert zu werden, bei deres u.a. darum geht 
befreit zu werden aus der Versklavung an die Welt und ihre Machte, Christus als Herrn und 
Helland anzunehmen, ein lebendiges Mitglied seiner Gemeinde zu werden, eingeschrieben zu 
werden in seinen Dienst der Versohnung, des Friedens und der Gerechtigkeit auf Erden, und 
sich fiir Gottes Ziel einzusetzen, daB alle Dinge der Herrschaft Christi untergeordnet werden" 
(Bosch 1993: 420, Ubers. FW). 
Evangelisation ist- biblisch gesehen - nichts anderes als Jesus Christus in Wort, Tat und 
Sein zu bezeugen. Dieses Zeugnis benotigt Europa, denn ,,the only way to be delivered from 
Europessimism is to catch a fresh vision of Christ!" (Stott 1988: 10). Evangelisation kann 
darum weder von Mission noch von Diakonie, Lehre und gemeinsamer Nachfolge Christi, die 
alle Lebensbereiche umfasst, getrennt werden. Die Evangelisation als Zeugnis vom biblischen 
und lebendigen Christus geschieht ganzheitlich: ,, The word 'witness' describes the actual 
content of the wholistic mission. Those who cross frontiers toward the world witness on the 
other side by being, telling, and doing . ... These are not separate ingredients, but different 
dimensions of the same mission" (Kasdorf 1984: 10, kursiv FW).212 Entscheidend ist die 
210 Hier spricht Papst Johannes Paul II. von der Neu-Evangelisierung als Selbstevangelisierung. Ich ziehe es 
vor, von geistlicher Erneuerung zu sprechen. 
211 Ware es ausgehend von diesem Verstiindnis nicht auch wichtig, die Geschichte der biblisch motivierten 
geistlichen Erneuerungen, Erweckungen mid EvangelisationsbeUhmigen in Europa (vgl. z.B. Scharp:ff 1964) neu 
als Geschichte der Mission im neuzeitlichen Europa zu verstehen und zu schreiben, und so neue Zusammenhange 
z.B. zwischen katholischen Orden, taufgesinnten Missionaren mid pietistisch-evangelikalen Evangelisten zu 
entdecken? (vgl. § 1, I. A mid B). 
212 In Whitby 1947 sprach man von kerygma mid koinonia als den wesentlichen Elementen der einen Mission. 
In Willingen 1952 war die diakonia hinzugekommen. Alle drei Elemente fasste man mit dem Begri:ff des 
Zeugnisses (martyria) zusammen. Vor allem die orthodoxen Kirchen ergii.nzen das Konzept der leiturgia (Bosch 
1993: 511/512). Die Lausanner Bewegung, vor allem John Stott, spricht seit 1974 von dem doppelten Mandat 
der Evangelisation mid der sozialen Verantwortung in der einen Mission der Gemeinde (vgl. Stott 1991: 339). 
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un!Osbare Einheit (,,part and parcel") dieses Zeugnisses (vgl. Bemeburg 1997: 364; Kasdorf 
1996: 26; Bosch 1993: 420)213• Allerdings kann die unmittelbare Situation bestimmte 
Elemente dieser Einheit jeweils als vorrangig erscheinen lassen. Die Einheit des 
ganzheitlichen Zeugnisses ( das als ,,Vorletztes" immer gleichzeitig begrenzt und fragmentiert 
ist [vgl. Bonhoeffer 1970: 176]) liegt sowohl im ganzheitlichen Dienst Christi (vgl. Kasdorf 
1984: 10; Stott 1988) als auch in der eschatologischen Einheit des ,,Letzten" des 
allumfassenden Hells in Christus, begriindet (vgl. Beyerhaus 1969: 42; Bemeburg 1997: 
230/31). 
Im folgenden wollen wir den Inhalt der Evangelisation - das Evangelium fiir Europa -
nab.er betrachten. 
C. Evangelium fur Europa 
l .Hoffnung durch Gottes Liebe 
Der Inhalt der Evangelisation, die Botschaft der eneuerten und emeuemden Mission in 
Europa, ist das Wort Gottes, das biblische Evangelium. Dieses Wort ist Mensch geworden in 
Jesus Christus und Schrift geworden im Alten und Neuen Testament. Es ist uns als ,,Text" 
geschenkt und steht doch nicht als ,,Text" zu unserer selbstandigen Verfilgung, sondem kann 
nur in der Abhangigkeit von Gott und im Gehorsam ihm gegeniiber als Geschenk (Gnade) neu 
empfangen werden. Dieses Wort ist Evangelium, gute Nachricht fiir alle Menschen, auch die 
Europaer. Auch in seiner Eigenschaft als Gesetz und Gerichtswort bleibt das Wort Gottes 
ganz Evangelium. Als Wort vom Gesetz und vom Gericht hilft das Evangelium dem 
modemen Europaer, seine personliche, soziale und kulturelle Verlorenheit in Zusammenhang 
mit seiner Trennung von Gott zu bringen und ruft ihn so zur Umkehr zu Gott. 
Auf diesem Hintergrund leuchtet das Evangelium in seiner eigentlichen Qualitat als gute 
Nachricht auf: es ist die Botschaft vom liebenden Interesse Gottes am Menschen und von der 
Moglichkeit der Versohnung mit Gott und allen ihren personlichen, sozialen und kulturellen 
Folgen. Das Evangelium ist die Botschaft vom Heil (von neuem Menschsein und einer neuen 
Welt) unter der Herrschaft Jesu Christi. Es ist die Botschaft vom Anbruch dieses Heils durch 
Leben, Sterben und Auferstehung Jesu Christi, von der anbrechenden Wirklichkeit dieses 
Heils im Leben der Glaubenden durch den Heiligen Geist, und von der Vollendung dieses 
Heils in der Wiederkunft Christi. Es ist die Botschaft der in Kreuz und Auferstehung Jesu 
geschehenen Versohnung der gefallenen, verlorenen Menschheit mit Gott (vgl. FE 4). Es ist 
die Botschaft von einem neuen Leben (Rechtfertigung und Heiligung)214, einer neuen 
Dariiberhinaus beschreibt die Lausanner Bewegwg vor allem seit Manila 1989 Mission als ,,das ganze 
Evangelium <lurch die ganze Gemeinde filr die ganze Welt" (vgl. Parzany/Marquardt 1990). 
213 Auch P. Beyerhaus sprach bereits 1969 davon, daB die ,,Mitte" eines integrierten Missionsverstandnisses 
,,der Ruf in die Christusgemeinschaft" ist (: 42/43). Er rechnete damals damit, daB es unter dieser Voraussetzung 
prinzipiell ,,zu einer Synthese von evangelikalem wd okumenischem Missionverstiindnis kommen" konnte. 
214 Allein <lurch die Gnade, aber nicht ohne des Menschen ,,volles personales Beteiligtsein im Glauben das 
vom Wort Gottes selber gewirkt wird" (Gemeinsame Erklanmg [GE] 21). 
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Gemeinschaft (Gemeinde), einem neuen Auftrag (Mission)215 und einer neuen, ewigen und 
gewissen Hoffnung. 
2. Neues Leben durch Umkehr zu Christus 
Als Heilsbotschaft ist das Evangelium zugleich Aufruf zur Umkehr zu Jesus Christus: ,,a valid 
opportunity to be directly challenged to a radical reorientation .... which involves such things 
as delivery from slavery to the world and its powers; embracing Christ as Saviour and Lord, 
becoming a living member of his community, the church; being enlisted into his service of 
reconciliation, peace, and justice on earth; and being committed to God's purpose of placing 
all things under the rule of Christ" (Bosch 1993: 420). Die Auffassung, daB ,,bereits die ganze 
Menschheit aller Zeiten neu geboren sei und unabhangig von dem Wissen um das 
geschichtliche Heilshandeln Gottes und ihren Glauben daran schon Frieden mit ihm hatte" 
(FE 4) wird nicht durch das biblische Zeugnis gestiitzt. Vielmehr geschieht ,,die Zueignung 
dieses Heils an die einzelnen Menschen ... erst <lurch die in die Entscheidung rufende 
Verkiindigung" (FE 4). Die Botschaft des Evangeliums von der Liebe des heiligen Gottes zum 
gefallenen Menschen stellt den Menschen in die crisis. ,,Wenn das Evangelium verkiindigt 
wird, dann tritt Gott dem unbekehrten Menschen greifbar nahe" (Kasdorf 1989: 195). Es geht 
im Evangelium ,,um ein Entweder-Oder: 'Um ewige Errettung' oder um 'ewige Verlorenheit'. 
. . . Bei der Verkiindigung der Frohbotschaft wird von den Horem sofortige Stellungnahme 
gefordert, wie aus dem Auftrag Jesu an seine Jiinger hervorgeht (Mt. 10,12-14)" (: 195). 
Kasdorf zitiert Otto Michel: ,,Es handelt sich um dringliche, das 'Heute', den gegenwartigen 
Augenblick herausstellende Verkiindigung, voller Bewegung und Aktualitat. Dieses 'Heute' 
ruft zur Entscheidung des Menschen :fiir die von Gott gebotene Gnade auf und warnt vor den 
Folgen der Absage. Man weill um beides: um zeitgebundene Gnade und um gottliches 
Gericht!" (: 195/196). ,,Ebenso wie der Glaube in BuBe und Taufe das ewige Leben empfangt, 
fiihrt der Unglaube durch seine Ablehnung des Heilsangebotes in die Verdammnis" (FE 4).216 
215 Evangelisation mul3 von Anfang an auch den Ruf zwn Dienst in der Mission Jesu Christi einschlieBen. Mit 
Recht sagt D. Bosch: ,,It is not simply to receive life that people are called to become christians, but rather to 
give life" (1993: 414). Evangelisation schlieBt darum den Aufruf zwn ,,being enlisted into his service of 
reconciliation, peace and justice on earth" ein (: 420). 
216 In der Gemeinsamen Erkliirung des L WB heiBt es ebenso, ,,daB der Mensch das Wirken der Gnade 
ablehnen kann" (GE 21). Die Lausanner Verpflichtung sagt: ,,Wer aber Jesus Christus ablehnt, verschmaht die 
Freude des Hells und verdammt sich selber zur ewigen Trennung von Gott" (LV 3). Wann eine solche Ablehnung 
geschieht, steht keinem Menschen zur Beurteilung zu. Auch das Schicksal derer, die das Evangelium nie gehOrt 
oder verstanden haben, ist mit dieser Aussage nicht direkt betroffen. ,,Questions such as the final destiny of 
people who, through no fault of their own, have never had a chance to hear the Good news of Jesus Christ, can 
safely be left in the hand of a God who the gospel reveals to be both just and gracious in his dealings with 
humankind" (Ramachandra 1996: 274). Mit Recht warnt L. Newbigin: ,,Nothing could be more remote from the 
whole thrust of Jesus teaching than the idea that we are in a position to know in advance the final judgement of 
God" (1994a: 177). 
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D. Kontextualisierung in Europa 
Weil Mission Sendung und Grenziiberschreitung bedeutet (vgl. Kasdorf 1984: 6-9; 1996: 266-
75), stellt die Herausforderung der Kontextualisierung eine ihrer wichtigsten Dimensionen dar 
(vgl. Bosch 1993: 420-457). Sendung setzt die Begegnung und Gehorsamsbeziehung zu dem 
Sendenden, Christus, und damit eine ,,heilige Distanz" zur europaischen Kultur voraus.217 
Mission bleibt jedoch nicht bei der Distanz stehen, sondem filhrt zur Grenziiberschreitung und 
damit in eine ,,heilige Nahe". Die zunehmende Fragmentierung europaischer Kultur in viele 
Glaubens- und Lebenswelten erfordert eine wachsende Bereitschaft der Gemeinde zu 
missionarischer GrenzUberschreitung, um immer wieder ,,hinabzusteigen nach Kafemaum" 
(Martini 1989: 368/69). Daraus ergibt sich die Herausforderung zu Kontextualisierung und 
Inkulturation: das Zeugnis von Christus in immer neuen kulturellen Zusammenhangen 
verstandlich und relevant zu vermitteln und Gestalt gewinnen zu lassen. 
Die grundlegende kontextuelle Methode (Weg) der Mission Gottes in der Welt ist die 
Gemeinde Jesu. Der grundlegende Weg der Mission der Gemeinde Jesu ist die Uberschreitung 
von kulturellen, sozialen, ethnischen, sprachlichen u.v. a. Grenzen. Da es eine Vielfalt von 
europaischen Lebenswelten gibt, kann auch der ,,Leib Christi zu einem vielfaltigen, bunten 
BlumenstrauB von kultureller Schonheit zu Gottes Ehre werden" (Ott 1998: 243). Die 
konkreten Wege und Methoden der missionarischen Grenziiberschreitung und Evangelisation 
in Europa sind so vielfaltig wie die Menschen, die Jesus nachfolgen und die in Europa leben. 
Grundlegend geschieht das missionarische Zeugnis der Gemeinde Jesu als Manifestation und 
Proklamation. 
1. Manifestation 
hn europaischen Kontext, ,,in a world of such verbal and noise pollution, of claim and 
counterclaim, of consumerism and religious salesmanship" (Burrows 1996: 136), bekommt 
die missionarische Manifestation eine besondere Bedeutung. Ich verstehe Manifestation hier 
als die Verwirklichung gemeinsamen christlichen Lebens in missionarischer Perspektive: die 
Gemeinde Jesu als unvollkommenes, aber ,,vergegenwartigendes Zeichen des Reiches Gottes" 
(Kasper 1992: 242), als poiema theou in der Welt (vgl. Eph. 2,10). 
hn wissenschaftlich-konzeptionellen und offentlich-politischen Bereich kann die 
Gemeinde Jesu ,, 'die Zeichen der Zeit' im Licht des Evangeliums deuten. Sie kann 
Perspektive, Orientierung, Licht in die Welt bringen und das schwer durchschaubare 
Geschehen verstehen und bestehen helfen" (Kasper 1992: 242)218• Hinzu kommt die ethische 
Herausforderung in den Bereichen der Abtreibung, Euthanasie, Genforschung, Sexualethik 
und der diakonische Auftrag. Auch im kiinstlerisch-kommunikativen Bereich hat die 
217 Hier ist die Grundfrage fiir die missionarische Gemeinde, ,,ob sie zuliisst, geformt zu werden bis sie in die 
kulturelle Form passt, oder die harte Arbeit ooternimmt, zu durchdenken wie sie in 'erlOsender Spannung' zur 
Kultur leben kann" (Shenk 1995: 41). 
218 V gl. bier vor allem den Beitrag L. Newbigins, der dazu auffordert, das Evangelium als Public Truth zu 
verkiindigen (1991). ,,First, therefore must be an effort to examine and analyze the assumptions which underlie 
current theory and practice in the different sectors of public life, this analysis to be done in the conceptual 
framework of the Bible. This, it would seem, is best done by inviting people who are committed christians and 
who are highly competent in the several fields of public life ... along with theologians and biblical scholars" 
(Newbigin 1997: 100). 
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Manifestation des Evangeliums in Europa. Bedeutung - vor allem <lurch die vielfache 
Amplifikation <lurch die Massenmedien. In vieler Hinsicht hat die Kunst die Religion ersetzt. 
Die verschiedensten klassischen und zeitgenossischen Kunstformen (vor allem die Musik) 
stellen Sprach- und Identifikationsformen dar, die fiir das Verstiindnis des modernen 
Europaers und fiir die Mission relevant sind (vgl. Schaeffer 1973, Rookmaker 1970, Seerveld 
1980, Wolterstorff 1980 u.a.m.). Mission in Europa mu.B auch den affektiv-asthetischen 
Bereich des Menschseins beachten: ,,People do not only need truth (theory) and justice 
(praxis); they also need beauty, the rich resources of symbol, piety, worship, love, awe, and 
mystery. Only too often, in the tug-of-war between the priority of truth and the priority of 
justice, this dimension gets lost" (Bosch 1993: 431, vgl. Bohren 1975). Sporr19 und 
Naturerlebnisse sind weitere Bereiche mit Relevanz fiir die Mission in Europa (vgl. 
Brandenburger 1999). 
Die grundlegende missionarische Manifestation in der Welt bleibt die koinonia, die 
Gemeinde Jesu als Gegen-, Mit- und Fiirkultur in Europa: ,,Gemeinscha:ft und Bruderscha:ft 
haben in der heutigen, vom Individualismus gepragten und vom Geist der Anonymitat 
durchsetzten Menschenwelt groBe Bedeutung" (Kasdorf 1989: 202). Hier ist auch das 
orthodoxe Konzept von der einladenden Gottesdienstgemeinde als evangelisierender koinonia 
hilfreich: eine versammelte Gemeinde, in deren Beziehungen und Gottesdienst die Schonheit, 
Gnade und Heiligkeit des Evangeliums zum Ausdruck kommt und die einladt: ,,Komm und 
sieh!". Auch das Konzept der missionarischen und kreativen Gaste-Gottesdienste (z.B. das 
Willowcreek- Konzept in Deutschland, Thomas-Messen u.v.a.) das vor allem im latent-
kirchlichen Bereich Europas fruchtbar ist, kann hier angesiedelt werden. In diesen 
Gottesdiensten kann die Mission ihre zentripetale Attraktivitat entwickeln. 
Diese Beispiele sollen geniigen, um zu zeigen, daB die Mission eine vielfaltige 
Manifestation gemeinsamer Nachfolge in der europaischen Kultur sowohl bei ihren Tragern 
voraussetzt als auch als Ziel anvisiert. E. Winkler spricht in diesem Zusammenhang treffend 
von einer ,,hermeneutischen Vorgabe" (1998): die Menschen miiBten Christus zunachst im 
Leben der Christen begegnen. 
2. Proklamation 
Die Verkiindigung des Evangeliums in Europa kann auf vielfaltigste Weise geschehen. 
Dennoch ist zu beobachten, daB in der individualistischen Welt Europas das personliche 
Gesprach im Rahmen einer ehrlichen und vertrauenvollen Beziehung das effektivste 
Kommunikationsmittel ist. Dieser Weg der Kommunikation des Evangeliums liegt darum an 
den ,,grassroots" einer erneuernden Mission in Europa. Die personliche Evangelisation ( damit 
ist keine bestimmte ,,Methode" gemeint!) beriicksichtigt nach M. Green (1995: 1-4) folgende 
Faktoren: (1) viele Europa.er milltrauen der organisierten Religion, (2) sie brauchen Zeit, um 
zum Glauben zu kommen (langer ProzeB), (3) sie glauben nur vertrauenswiirdigen Menschen. 
Das bedeutet, daB das natiirliche Netz von Beziehungen in Europa das bedeutendste 
Missionsfeld ist. 
219 Vgl. L. Brandenburger, Die Aufgabe der European Christian Sports Union (ECSU) im Rahmen der 
Neuevangelisierung Europas, Wiss. Hausarbeit an der Freien TheologischenAkademie, GieBen, 1999. 
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DelUloch empfinden viele Menschen Gesprache i.iber ,,Religion" nicht als angenehm. Sie 
gehen solchen Gesprachen aus dem Weg. Der Grund dafiir liegt u.a. darin, daI3 Christen 
bisweilen ,,wenig Notiz von dem Standort des Gegeni.ibers" nehmen. ,,Das Uberzeugtsein von 
der eigenen Auffassung und ein gewisses Sendungsbewu13tsein scheinen zuweilen den 
Horizont eher zu begrenzen als zu erweitem und das Interesse am anderen eher zu lahmen als 
zu wecken" (K. Scheftbuch 1991: 16). In dieser Situation kolUlen wir neu von Jesus lemen, 
was missionarisches Zeugnis im personlichen Gesprach bedeutet (: 40): das liebende Interesse 
Gottes am Menschen ohne jeglichen ,,frommen Druck" weitergeben, um ihn zu ermutigen, 
Jesus Christus personlich kelUlenzulemen (vgl. K. Scheftbuch 1991: 40ff). 
E. Ziele der Mission in Europa 
Das Ziel der Mission in Europa ist es, die Anbetung des Dreieinigen Gottes und die 
gemeinsame Nachfolge Jesu Christi zu einem entscheidenden Faktor in der kulturellen 
Vielfalt Europas werden zu lassen. Dieses kontextuelle Ziel ist eingebettet in das universale 
und oberste ,,Ziel der Mission": ,,die Verherrlichung des Namens des einen Gottes auf der 
ganzen Erde und die Kundmachung der Herrschaft Jesu Christi, seines Sohnes" (FE 1970: 5), 
und in die konkreten Ziele der Bekehrung, Befreiung, Ji.ingerschulung ( christliche Padagogik) 
und Gemeindegri.indung und -entwicklung (vgl. Kasdorf 1984: 11). Die Bekehrung des 
Einzelnen zu Jesus Christus, seine Befreiung aus diversen Zwangen und Noten und sein 
Wachstum als Ji.inger Jesu in alien Lebensbereichen hat grundlegende Auswirkungen auf 
versohnte Einheit in der Vielfalt europaischen Kultur.220 Die soziale Gestalt der Anbetung 
Gottes und der Christus-Nachfolge in vielfaltigen Formen missionarischer Gemeinde in 
traditionellen Kirchen und neuen Gemeinden wird zum Ferment sozialer Emeuerung in der 
Gesellschaft. Die Hoffaung au/ den wiederkommenden Christus und sein Reich sind Motor 
und Horizont :fiir Evangelisation und verantwortliche Mitgestaltung Europas heute. Ohne ,eine 
groBere Hof:fnung kalUl keine Gesellschaft auf die Dauer leben. Der Mensch ist auf Hof:fnung 
angelegt, aber er kalUl nicht ,,Wanderer, KompaB und Land zugleich" sein (Bloch bei Bohm 
1979: 97). 
F. Globale Dimensionen der Mission in Europa 
Die Mission in Europa kalUl nicht losgelost von der globalen Einbindung Europas und der 
globalen Wirklichkeit der Gemeinde Jesu verstanden werden. Schon seit Whitby 1947 wird 
von der weltweiten Partnerschaft in der Mission gesprochen (vgl. Walldorf 1996). Das hat :fiir 
die Mission in Europa wichtige Folgen im theologischen, strategischen und okonomischen 
Bereich. Nicht nur David Bosch hat auf die notwendige Emeuerung westlicher Theologie 
durch die biblisch-missiologische Perspektive lateinamerikanischer, asiatischer und 
afrikanischer Theologie hingewiesen (Bosch 1998: 27f; vgl. Schweitzer 1982: 535). 
Strategische Uberlegungen zur Mission in Europa mi.issen beri.icksichtigen, daI3 sich der 
Schwerpunkt der Kirche sowohl zahlenmaBig als auch bezi.iglich geistlicher Vitalitat in die 
Zwei-Drittel-Welt verschoben hat. Mission ist somit langst eine Bewegung ,,from everywhere 
to everywhere (Nazir-Ali 1991). ,,Kirchen aus Asien, Afrika und Lateinamerika werden 
220 Paul VI.: ,,Es gibt keine neue Menschheit, wenn es nicht zuerst neue Menschen gibt .... Das Ziel der 
Evangelisierung ist also die innere Umwandlung" (EN 18). 
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Missionare ins nachchristliche Europa senden. Gleichzeitig werden weiterhin Missionare aus 
Europa ausgesandt werden" (Wetzel 1998: 312). Darum bedeutet Mission in Europa auch, 
dariiber nachzudenken, wie die Missionare aus der Zwei-Drittel-Welt sinnvoll fiir die 
Aufgaben in Europa vorbereitet werden und wie sie in Europa in das Netzwerk bestehender 
Gemeinden und Werke eingebunden werden konnen. Andererseits miissen die Gemeinden 
Europas sich Gedanken dariiber machen, was ihr Beitrag fiir die W eltmission sein kann, denn 
die Beteiligung an der Weltmission als Auftragsarbeit Christi bleibt fiir die Gemeinden 
Europas von groBer Bedeutung. Zusammen mit der globalen Sendung von Missionaren muB 
auch iiber die okonomischen Spannungen zwischen Europa und vielen Teilen der Zwei-
Drittel-Welt nachgedacht werden, in die auch die Gemeinden einbezogen sind. Damit sollen 
keine falschen Schuldzuweisungen erfolgen. ,,Der am weitesten ausgebildete westliche 
Patemalismus ist derjenige, der erklart, daB alle Fehler und Probleme der Dritten Welt durch 
den Westen verursacht worden seien. Tatsachlich ist ein gro.Ber Teil der Mi.Bstande in der 
Dritten Welt durch Korruption, sinnlose Prestigeobjekte, kostspielige Biirokratien, 
unverantwortlich hohe Militarausgaben, schlechte Verwaltung und filmliches verursacht 
worden" (Bosch 1997: 34) Doch ,,eine missionarische Theologie fiir den Westen sollte es uns 
moglich machen, die Not der Dritten Welt ... mit Mitgefilhl zu betrachten. Denn wir glauben 
an einen Gott, der die Menschheit vonjeder Form von Ungerechtigkeit ... befreien will"(: 34). 
III. Ekklesia 
Wer ist Trager der emeuerten Mission in Europa? Wahrend Papst Johannes Paul II. die 
romisch-katholische Kirche als Tragerin sieht und in der KEK die Tendenz besteht, Kirche 
und europaische Kultur gleichwertig als Missionstrager zu verstehen, sehe ich in 
Ubereinstimmung mit der Lausanner Bewegung221 die vom Neuen Testament in ihren 
Grundziigen beschriebene (z.B. 1. Pt. 2, 9, vgl. Kasdorf 1989: 190ff) Gemeinde Jesu Christi 
als Tragerin der Mission. Was bedeutet das in der europaischen Situation? Die Gemeinde Jesu 
Christi in ihrer (identitatsbegriindeten) Einheit und ihrer (kulturelle Grenzen 
iiberschreitenden) Vielfalt steht unter dem Sendungsbefehl ihres Hauptes Jesus Christus. Die 
(einheitsstiftende) ldentitat der Gemeinde Jesu als una sancta222 catholica et apostolica 
besteht in ihrer dynamischen Beziehung zum biblischen und lebendigen Jesus Christus als 
dem Zentrum des Lebens ihrer Glieder, ihrer gottesdienstlichen Versammlung (vgl. Eber 
1998) und ihres missionarischen Dienstes. Entscheidend fiir ihre ldentitat (und damit auch fiir 
221 
,,[God] has been calling out from the world a people for himself, and sending his people back into the 
world to be his servants and his witnesses, for the extension of his kingdom, the building up of Christ's body, and 
the glory of his name" (L V 1). 
222 Papst Johannes Paul II. sieht mit Recht ,,neue Heilige" als Trager der Mission. Wiihrend er jedoch 
,,Heiligkeit" im Sinne der romisch-katholischen Hierarchie und Tradition interpretiert, mochte ich versuchen, die 
communio sanctorum als Tragerin der Mission in Europa im Sinne des Neuen Testaments zu verstehen. Dort 
wird der Begriff der ,,Heiligen" zur Bezeichnung der Glaubenden benutzt (Apg 9,41; Rom 15, 26; 2 Kor 13,12), 
,,worin die ZugehOrigkeit der Gemeinde zum Machtbereich Gottes zum Ausdruck kommt (Kol 1,12.14). Heilige 
aber sind die Glaubigen nicht wegen ihrer ethischen Vollkommenheit, sondem well sie als von Gott Geliebte und 
Berufene (Rom 1, 7) in Christus gerechtfertigt und geheiligt sind und die Gabe des heiligen Geistes empfangen 
haben (1 Kor 1,30; 6,11; Eph, 1,1-14). Die von Gott geschenkte Heiligkeit aber soll konkret werden in einer 
Lebensweise, die dem erfahrbaren Heil entspricht (1 Petr 1,13-16; 2,5. 9)" (Dziewas 1998: 873). 
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ihre Mission) ist die Beziehung der Gemeinde zu Christus.223 Diese Identitat ist jedoch keine 
statische Angelegenheit. Sie ist ein Geschenk der Gnade Gottes, die Wachstum bewirkt. 
Darum schlieBt ein christozentrisches Gemeindeverstandnis Unkonformitat zu Christus im 
Verhalten und Denken nicht aus, sondem ein. Die entscheidende Frage ist, ob das Ziel -
apostolische Gemeinde nach den Grundlinien des NT zu sein - (vgl. Stadelmann 1998: 286) 
im Blick ist. 224 
Diese christozentrisch-dynamische Identitat kann in einer Vielzahl von 
denominationellen und kulturellen Formen Ausdruck oder einen Ausgangspunkt finden.225 
Das ermoglicht ein Konzept katholisch-, protestantisch- oder freikirchlich-christozentrischer 
Gemeinden. Hier gilt es, offen zu sein filr kreative Neuansatze: ,,neue" Gemeinden und 
Kirchen unabhangig von den Volkskirchen (z.B Welsch 1996), ,,apostolisch gesinnte 
Gemeinschaften und Hauskirchen" innerhalb der Volkskirchen (Mi.ihlen 1990: 9; Tigges 
1988; ), missionarische Gemeinden und Gemeinschaften im Rahmen der Volkskirchen (vgl. 
Hempelmann 1998: 259-80; Knoblauch/Eickhoff/Aschoff 1992). Dabei geht es nicht um 
organsatorische Einheitsbestrebungen.226 Genausowenig konnen im Rahmen einer 
wachstiimlichen Christozentrik in der Ekklesiologie falsche Kompromisse eingegangen 
werden. Spannungen mit ekklesio- oder kosmozentrischen Verstandnissen treten unweigerlich 
auf und dfufen nicht auf Kosten gesunden geistlichen Lebens gelOst werden. Mission in 
Europa kann - im latent-kirchlichen Kontext - eine doppelte (kirchliche und kulturelle) 
Kontextualisierung erfahren. MaBstab filr die kirchliche Kontextualisierung waren nicht nur 
Bekenntnis und Verfassung der Denomination, sondem die tatsachliche (wachstiimliche) 
Heiligkeit (Leben in der Nachfolge Christi) und Apostolizitat (biblische Lehre in der 
Nachfolge Christi) der versammelten und missionierenden Gemeinde als Gemeinschaft vor 
Ort (vgl. Bjork 1996). MaBstab filr die kulturelle Kontextualisierung ist nicht etwa eine 
bestimmte ,,christlich-europaische Kultur"227, sondem <las biblische Evangelium. 228 In ihrer 
223 Hans Kiing sagt treffend: ,,Die Einheit der Kirche ist eine geistliche Grof3e. Sie ist nicht in erster Linie eine 
Einheit der Glieder untereinander, sie ruht letztlich nicht in sich selbst, sondern in der Einheit Gottes selbst, die 
wirksam ist durch Jesus Christus im Geist" (1992: 325). 
224 T. Minton, der in Basel unter Anwendung eines entsprechenden V erstandnisses gearbeitet hat, erkliirt: ,,In 
the centered set, everyone who has turned and is moving toward the center of Christian faith, viz., the person of 
Jesus Christ and the coming of God's Kingdom in him, is included and invited to participate. Repentance, or 
change of allegiance, and the intention of following Jesus, include one in the Christian community whose 
boundaries are flexible, extended outward to include all who have turned Christward. This is true regardless of 
the moral distance from the center and regardless of the amount of biblical knowledge one has about God or any 
doctrines the church may hold dear. While it is true that all who are moving toward Jesus Christ are being 
changed into his likeness by the transforming work of the Holy Spirit ... there is no distance from that center so 
great that one cannot start and from the outset participate in the community of believers" (Minton 1998: 71/72). 
225 W. Busch gebrauchte filr diese Vielfalt in der Einheit (innerhalb des Protestantismus) das folgende 
eindriickliche Bild: "lch denke mir die Kirche als eine sehr lebendige, bunte Blumenwiese. Da blUhen die 
verschiedensten Blumen, und doch gehOren sie alle zusammen. ... Da setzt man sein V ertrauen nicht auf die 
Organisation, sondern auf den Herm, der filr alle gestorben ist, und der mit jedem seiner Leute eine eigene 
Geschichte hat" (Busch bei Parzany 1973: 219). 
226 V gl. den hilfreichen Ansatz bei R Fung, siehe §4, III. G. 2. 
227 Die Lausanner V erpflichtung stellt mit Recht fest: ,,Die Gemeinde ist nicht so sehr Institution, als vielmehr 
die Gemeinschaft des Volkes Gottes und darfmit keiner Kultur, keinem sozialen oder politischen System, keiner 
von Menschen gemachten Ideologie gleichgesetzt werden" (L V 6). 
228 Beispiele filr solche Kontextualisierungen in Europa sind die ,,Jesus-Freaks" in Deutschland (vgl. Faix 
1998: 191ft), und eine Vielfalt missionarischer Gottesdienstformen filr verschiedene Zielgruppen (vgl. 
Knoblauch/Eickhoff/Aschoff (Hg.) 1992). 
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missionarischen Identitat muB die Gemeinde Jesu in Europa sowohl standig nach Brucken in 
der Kultur suchen, als auch sich ,,selbstkritisch ... des 'Reiches der westlichen Welt' bewu.Bt 
werden" (Shenk 1995: 94). 
Das christozentrisch-wachstiimliche und vielfaltige Verstandnis der Gemeinde Jesu 
bietet die Basis filr lokale und globale Gemeinsamkeit in der Missionierung Europas. Lokal 
kann diese Zusammenarbeit an die Arbeit der Evangelischen Allianz, okumenischer 
Arbeitskreise oder ,,Local Ecumenical Projects" anschlieBen. Die Beteiligung der weltweiten 
Gemeinde Jesu an der Mission in Europa ist grundsatzlich von Bedeutung, da wir langst in 
das Zeitalter eines globalen Christentums eingetreten sind (vgl. Wetzel 1998: 299). 
Zwischen den auseinanderstrebenden Polen okonomischer Integration und sozialer 
Fragmentation in Europa steht die Gemeinde Jesu in einem vielfaltigen Netzwerk biblisch-
christozentrischer Gemeinden als Tragerin der Mission unter dem Auftrag, das eine Zeugnis 
ihres Herm in einer Vielfalt europaischer und ,,kirchlicher" Kulturen zum Ausdruck zu 
bringen und so auch gleichzeitig ein Modell filr Versohnung und Einheit in Verschiedenheit in 
Europa zu sein. 
IV. Quellen 
A. Die Bibel als Grundtext der Mission in Europa. 
Die Emeuerung der Mission in Europa ist grundsatzlich als Ri.ickkehr zu ihren Grundlagen 
und Lebensquellen zu verstehen. Mission in Europa gri.indet in der Mission des dreieinigen 
Gottes, wie er sich in ,,uni.iberholbarer, einzigartiger Urspriinglichkeit" (Ki.ing 1992: 347/348) 
in der Bibel bezeugt hat. Von hier muB die in Europa so notwendige Emeuerung der Mission 
ausgehen.229 Der dringend anstehende ,,Paradigmenwechsel" (vgl. Bosch 1993: 181-189) in 
der europfilschen Missionstheologie ,,can only be carried out on the basis of the gospel and 
because of the gospel, never, however, against the gospel. ... Theology must undoubtedly 
always be relevant and contextual, but this may never be pursued at the expense of God's 
revelation in and through the history of Israel and, supremely, the event of Jesus Christ. 
Christians take seriously the epistemological priority of their classical text, the Scriptures" 
(Bosch 1993: 187). Das Zentrum der Heiligen Schrift liegt im Heilswerk Jesu Christi, ,,wie 
uns beides im Zeugnis der Apostel und der Urchristenheit im Neuen Testament berichtet wird. 
Mission liegt im Wesen des Evangeliums begri.indet" (FE 1970: 4). Die Begri.indung der 
Mission in der Bibel hat angesichts der fundamentaltheologischen Marginalisierung der Bibel 
in der europaischen (Missions-)Theologie (vgl. Hamel 1993; Beyerhaus 1996: 163-282) groBe 
kontextuelle Bedeutung. Auch filr die Gemeinsamkeit der Mission in Europa hat die Bibel als 
normierende Basis entscheidende Bedeutung: ,,Im Gehorsam gegeni.iber dieser einen 
Botschaft des einen Herm ist die Einheit der Kirche und die Einigung der Kirchen 
grundgelegt" (Ki.ing 1992: 348). SchlieBlich gibt uns die Bibel das Modell filr die 
ganzheitliche ,,Mission in der Nachfolge Jesu Christi" (vgl. Wietzke 1989; Stott 1981), filr die 
229 
,,First, therefore must be an effort to examine and analyze the assumptions which llllderlie current theory 
and practice in the different sectors of public life, this analysis to be done in the conceptual framework of the 
Bible (Newbigin 1997: 100, kursiv FW). 
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Bezeugung des ,,ganzen Evangeliums" (MM 1989), in dem verbale Verkiindigung und 
umfassende Verwirklichung (unter eschatologischem Vorbehalt) im grenziiberschreitenden 
Zeugnis der Gemeinde Jesu ,,part and parcel" (Bosch 1980: 14) bilden. 
B. Das Gebel als Lebensader der Mission in Europa 
Neben der erwahnten biblischen Missionstheologie benotigt die Mission in Europa die 
Emeuerung durch eine biblische Missionsspiritualitat. Mission wird nicht nur durch biblisch-
theologisch gegri.indetes Missionsdenken emeuert, sondem durch die umfassende Hor- und 
Gehorsamsbeziehung zu Jesus Christus, deren Zentrum das betende Horen auf Gottes Reden 
in der Bibel durch den Heiligen Geist ist.230 Hier hat das Werk von Roland Allen (vgl. 
Metzner 1970: 112-141) und auch die charismatische Bewegung einen wichtigen Beitrag 
geleistet. Biblische Theologie und Gebet als Ausdruck eines von Gott abhangigen Lebens sind 
filr die Emeuerung der Mission in Europa grundlegend wichtig: ,,Gebet und Fasten sind in 
einzigartiger Weise geeignet, die Modeme zu demaskieren, weil das Herz ihres Anliegens 
eine direkte Kampfansage an das Herz der gro.Ben Luge der Modeme ist" ( Guiness 1993: 
348). Der Grund dafilr ist ein theologischer: Wahrend Adam sein Fasten - und damit seine 
gehorsame Abhangigkeit zum Vater - brach, hielt Jesus, der zweite Adam, sowohl seinen 
Gehorsam wie auch sein Fasten durch und machte so eine Zuri.ickweisung eines Lebens vom 
Brot allein deutlich. Gebet und Fasten sagen etwas aus i.iber den tiefsten Sinn und die tiefste 
Luge des Lebens. Jndem die Modeme eine ,,Welt ohne Fenster" (P. Berger) geschaffen hat, 
wurde sie zu einer Welt, die vom Brot allein lebt. Gebet und Fasten proklamieren und 
praktizieren die Realitat einer ,,Welt mit Fenster" zum Vater im Himmel, der Brot und Leben 
schenkt (vgl. Guinness 1994: 348). Wahrend in allen betrachteten Entwi.irfen die Spiritualitat 
mit Recht eine zunehmende Rolle spielt, ist es entscheidend, da.B es sich um eine biblische 
Spiritualitat handelt. 
C. Mission in der Nachfolge des dreieinigen Gottes 
Die Emeuerung der Mission in Europa kann nur im Zusammenhang mit der Bereitschaft der 
ekklesia geschehen, in alien Lebensbereichen ihrem Herrn und Retter Jesus Christus 
nachzufolgen. Diese umfassende und mitten in der europaischen (Multi-)-Kultur stehende 
Christus-Nachfolge bedeutet, da.B die Gemeinde sich in einem fortdauemden Proze.B der 
Reformation und Transformation im Denken, Wollen und Handeln ,,von den Antithesen der 
biblischen Botschaft treffen, richten und bestimmen" Ia.Bt (Kraus 1990: 58). Weder kirchliche 
noch kulturelle Verfestigungen dfufen letztlich bestimmend und ma.Bgebend sein, sondem 
alleine der in der Bibel geoffenbarte dreieinige Gott: der Vater und Schopfer, Jesus Christus, 
der Sohn, Herr und Retter und der Heilige Geist, der kreative Lebensgeber. 
Nur eine Gemeinde, die auf diese Weise unterwegs ist in der Nachfolge des dreieinigen 
Gottes, kann Missionarin in Europa werden, sein und bleiben. Thre Mission geschieht stets in 
der kreativen Spannung zwischen ,,.la" und ,,Nein" als zwei grundlegenden Polen. Am Anfang 
ihrer Existenz steht ihr ,,.la" zu Gottes verandemder Gnade und ihr ,,Nein" zu fehlgeleitetem 
230 Zur Rolle des Heiligen Geistes in der Mission in Europa vgl. auch §3, III. A 
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Sein, Denken, Wollen und Handeln (Siinde). Diese Spanmmg durchzieht ihre Mission in 
Europa, die einerseits gepragt ist vom ,,.la" zur kulturellen und individuellen Vielfalt, 
Reichhaltigkeit und Ehrlichkeit im heutigen Europa. Es ist eine Mission, die nicht Grenzen 
zieht und zementiert, sondem sie uberschreitet, um Gottes schopferische und erlosende 
Ganzheit (Heil und Versohnung) zu bezeugen. Andererseits braucht die Mission der 
Gemeinde Jesu in Europa Widerstandskraft und Leidensbereitschaft. Sie muB es wagen, 
Gottes ,,Nein" gegen die Lugen (Siinde) inmitten der europaischen Kultur (und damit auch 
immer in sich selbst, denn die Gemeinde ist immer Teil der Kultur) in Wort und Leben zum 
Ausdruck zu bringen (vgl. Holthaus 1998: 23lff). Das gilt nicht nur filr den ethischen, 
sondem auch filr den wissenschaftlichen Bereich: ,,It will not do to accept a peaceful 
coexistence between science and theology on the basis that they are simply two ways of 
looking at the same thing - one appropriate for the private sector and one for the public. We 
have to insist that the question 'What is really true?' is asked and answered" (Newbigin 1987: 
7). 
Die emeuerte und emeuemde Mission der Gemeinde Jesu in Europa muB gepragt 
bleiben von biblischem Realismus. Nicht ein emeuertes Europa ist die Hoffuung filr die Welt, 
sondem das biblische Evangelium vom gekommenen und kommenden Herrn und Retter Jesus 
Christus und seinem Reich ist die Hoffuung filr geistliche, individuelle und kulturelle 
Versohnung und Emeuerung in einem nachchristlichen und multikulturellen Europa. 
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§ 6 Anhang 
I. Abklirzungsverzeichnis 
Arbeitsgruppe New Age 
Additional Report 
Alle Welt soll sein Wort horen 
Bad Boll Commitment 
Belgische Evangelische Mission 
Dekret des Vatikanum II ,,Christus Dominus" 
Concilium Conferentiarum Episcopalium Europae/ Rat der 
Bischofskonferenzen 
Coalition for the Evangelization of Europe 
Consejo Episcopal de Latino America/Lateinamerikanischer Bischofsrat 
Nachsynodales Apostolisches Schreiben CHRISTIFIDELES 
LAICI von Papst Johannes Paul II. 
Consultation on the Relationship between Evangelism and 
Social Responsibility 




Evangelical Catholic Initiative 
Europaische Evangelische Allianz 
Evangelische Kirche in Deutschland 
European Lausanne Comittee (Europaisches Lausanne Komitee) 
European Leadership Conference on Evangelization, Bad Boll, 
1992 
European Leadership Conference on World Evangelization, 
Stuttgart 1988 
Europaische Regionalgruppe der Lausanner Bewegung 
(Spater: European Lausanne Committee) 
Evangelism and Social Responibility-An Evangelical 
Commitment (Grand Rapids 1982) 
Frankfurter Erklarung zur Grundlagenkrise der Mission 
Kiirzel des Autors 
European Lausanne Committee 
Gemeinsame Erklarung zur Rechtfertigungslehre 
Greater Europe Mission 
Humanae Vitae, Enzyklika Papst Paul VI. 
Ichthus Christian Fellowship (London) 
im Original 
Papst Johannes Paul II. 
Konferenz Europaischer Kirchen 
Lausanne Covenant (Lausanne 197 4) 
Lausanner Verpflichtung (Lausanne 1974) 
Lausanne Committee for World Evangelization 


















Lausanne Occasional Paper 
Lausanner Verpflichtung 
Lutherischer Weltbund 
Manifest von Manila 1989 
N euevangelisierung 
Neuevangelisierung Europas 
Okumenischer Rat der Kirchen 
Operation Mobilisation 
Proclaim Christ until he comes 
Mission und Neuevangelisierung in Europa 
Group on Planting New Congregations 
Stuttgarter Aufruf zur N eu-Evangelisierung Europas 
Studentenmission filr Deutschland 
The Thailand Statement (Pattaya 1980) 
Youth for Christ (Jugend filr Christus) 
Youth with a Mission (Jugend mit einer Mission) 
Willowbank Report 
Die iibrigen Abkiirzungen erfolgen in der Regel nach S. M. Schwertner, lnternationales 
Abkarzungsverzeichnis far Theologie und Grenzgebiete, Berlin 19922 bzw. nach dem 
Abkiirzungsverzeicbnis der Theologischen Realenzyklopiidie (TRE.Abk.), Berlin, 19942• 
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